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INTRODUCCIÓN 
  
 
4 
La presente investigación fue realizada por el equipo de estudiantes de Trabajo Social de 
la Universidad Nacional Andrés Bello, Sede Viña del Mar, Ale Cisternas Valdivia y Constanza 
Paillacar Pacheco para optar al título de Trabajadoras Sociales. 
     El estudio se realizó a través de una metodología de co-labor que tiene estrecha relación 
con el enfoque cualitativo, cuyo objetivo recae en indagar en las trayectorias de vida de las 
mapuche zomo
1
 en un movimiento circular desde/entre los brotes de la madre tierra y la vasija 
de cemento
2
. 
     Es así que el propósito fue cristalizar o visibilizar la historia de vida de las mapuche zomo 
que muchas veces ha sido olvidada, negada o silenciada por una cultura dominante
3
. Cada frase, 
cada relato, cada palabra es un alegato que rechaza esa intolerancia y reafirma el derecho que 
poseen los pueblos originarios de ser como quieren ser y vivir de acuerdo a sus propias 
creencias. 
     Para recuperar esta historia se hace necesario recurrir a las fuentes primarias, a las 
personas, a las zomo, ya que es en ellas donde se podrá encontrar la experiencia histórica que ha 
sido olvidada e invisibilizada. 
     Para adentrarnos a los relatos de las mapuche zomo, se hace necesario realizar un 
recorrido histórico por diversos hitos y contextos que han marcado y marcan a los pueblos 
originarios y en especial a las mujeres. “En el sur la lluvia es permanente, donde la vida 
cotidiana es inseparable del sonido de la lluvia y las sopas calientes con ají para entrar en calor. 
Probablemente los primeros humanos temieron en muchos inviernos de temporales desatados 
que nunca más surgiera la luz del sol, que el agua (ko) subiera hasta cubrir todos los cerros o que 
la lluvia no parara y que el mar y los ríos se desbordaran, y ahí viene el verano soleado donde 
pueden bañarse en las aguas dulces de los ríos y las lagunas, sin temor a ser arrastrado hasta las 
profundidades”. (Bengoa, 2011:5) Los mitos de origen del pueblo mapuche muestran hasta el día 
de hoy esa lucha despiadada entre la tierra y el agua, entre la lluvia y las montañas, siempre 
                                                          
1
 Entenderemos mapuche zomo de acuerdo a la traducción del ser mujer mapuche, determinación 
que se configura desde el proceso construido con las mujeres a través de una metodología de co-labor. 
2
 Se entenderá por movimiento circular desde/entre los brotes  la madre tierra a la vasija de 
cemento, como el proceso de migración, movimiento o traslado de mujeres mapuche desde “lo rural” a 
lo “urbano”. Esto determinado y/o construido a través del proceso de co-labor con las mujeres. 
3
 Se entenderá por cultura dominante como una cultura que expresa valores centrales y tiende a ser 
etnocentrica, convencida de que lo suyo es mejor de lo que ofrece “el otro”.  
 
5 
refugio para los humanos. Esto queda en evidencia en un relato mitológico recogido por Bengoa 
(2011), que dice: 
Allá en el fondo del mar 
en lo más profundo, 
vivía una gran culebra que se llamaba 
Kai kai. 
 
Las aguas obedecían a las órdenes  
de la Culebra 
y un día comenzaron a cubrir la tierra. 
 
Había otra culebra tan poderosa  
Como la anterior 
que vivía en la cumbre de los cerros. 
  
El Treng Treng aconsejó a los mapuches 
que se subieran a los cerros, 
cuando comenzaron a subir las aguas. 
 
El agua subía y subía 
Y el cerro flotaba y también subía, 
los mapuches se ponían cantaritos 
sobre la cabeza 
para protegerse de la lluvia y el sol, 
y decían cantando 
Kai, Kai, Kai, 
y respondía, 
Ten, Ten, Ten, 
Hicieron sacrificios y se calmó el agua, 
y los que se salvaron 
bajaron del cerro y poblaron la tierra.
4
 
 
La historia de Treng–Treng5 y Kai-Kai6, es un relato de un conflicto cósmico donde el 
agua y la tierra aparecen como elementos de un orden primordial en crisis. Este se inicia con el 
conflicto donde la tierra (mapu) es la base de la identidad indígena que se autodenomina 
mapuche (gente de la tierra). Esta tierra representa el orden, lo estable donde es posible 
desarrollar la vida de la comunidad, se expresa en cultivo, en lo religioso, es decir la palabra 
                                                          
4
 Relato mitológico recogido por Bengoa (2011), en la localidad de Lumaco. 
5
 Serpiente de la tierra, bondadosa amiga de los hombres, quien ayudó al pueblo mapuche peleando 
contra la serpiente del agua, llamada Kai-Kai. 
6
 Serpiente maligna y del agua, perseguía con furia a los hombres, quien un día quiso destruir todo, 
haciendo crecer las aguas de los lagos y del mar. 
 
6 
tierra designa la propia cultura mapuche. El agua (ko) tiene una dimensión más compleja, ya que 
hay distintos tipos de agua como lo son las vertientes, ríos, mar, entre otras. Es así que podemos 
asociar a que treng-treng se relaciona con crecer que en mapudungun es tremn y el canto de kai-
kai se relaciona con el sustantivo Kaiñe que es enemigo. (Díaz, 2007:6-7) Es así, que se puede 
destacar que el centro de la cultura mapuche antes de la llegada de los españoles se encontraba 
alrededor de los grandes ríos del sur de Chile, denominándola como una “sociedad ribereña”, ya 
que transcurría a las orillas de los ríos y lagunas que abundan en esa parte del territorio. 
     Remaban en canoas por sus aguas, algunas muy grandes, se reunían en hermosos parajes, 
denominados “aliwenes”, donde realizaban fiestas interminables. Era una “sociedad sin Estado” 
donde la cortesía permitía que se mantuviera la paz y los jefes, “lonkos”, dictaban justicia 
sentados en amplios asientos de madera bajo los árboles, pero todo esto cambió con la conquista. 
En el sur habitaban más de un millón de personas donde el pueblo mapuche se vio fuertemente 
reducido, sin embargo, desde el lado hispánico también se produjeron pérdidas, como lo es la de 
Pedro de Valdivia a manos del conocido joven guerrero Lautaro, el cual lo venció en Tucapel. 
(Bengoa, 2007:93-95) 
     De acuerdo a Bengoa la estrategia utilizada por los españoles consistió en fundar fuertes 
militares, la cual se utilizó al sur del río Bío- Bío
7
, lugar emblemático del territorio indígena, 
para así motivar el retroceso hacía el sur. Con los avances de los españoles en territorio Mapuche 
se inicia en 1550 la “Guerra de Arauco”8, la cual duraría más de tres siglos, teniendo como 
consecuencia la pérdida de gran parte del territorio indígena y la utilización de estos como mano 
de obra.  
     La Guerra de Arauco desemboca en el Tratado de Paz de Quilín de 1640
9
, donde los 
indígenas se retraen hacia el sur del Bío- Bío, pero con la condición de mantenerse como 
hombres libres y propietarios de sus tierras, este tratado permitió la paz durante quince años, 
tiempo en el que van a vivir sin estar dominados por un gobierno externo, rigiéndose por sus 
propias normas y leyes. Esta paz trajo consigo diversas transformaciones en la sociedad 
                                                          
7
 En lengua mapudungun significa Huio Huio o “rumor de agua”. Este ha sido un rio histórico, el cual 
durante la colonia fue la frontera y el escenario de la Guerra de Arauco. 
8
 Si bien es cierto que la mayor parte de las veces los que luchaban eran guerreros, esto es, 
mocetones y caciques, no existía en la práctica diferencia entre población militar y civil. La guerra la 
sufría todo el pueblo y todos se preparaban para ella. Los acontecimientos lo llevaron a ser un pueblo 
que vivió en estado permanente de guerra. (Bengoa, 1985:50). 
9
 Primera tratado de paz entre mapuches y españoles, en el cual se reconoció la soberanía de 
diversas comunidades mapuches, estableciendo como frontera el rio Bío Bío. 
 
7 
indígena, entre ellas la de ser una sociedad de horticultores y agricultores a una sociedad 
ganadera. 
     Dentro del pueblo mapuche se produce una división, ya que las agrupaciones mapuche al 
tener su propia política resultan conflictivas para el Estado Chileno. Es así que entre 1866 y 
1881 existe un periodo de guerras fronterizas, en la cual la ley de 1866
10
 declara al Estado 
Chileno como único comprador de todas las tierras del Wallmapu
11
. El plan de acción consistiría 
en pacificar el territorio, estableciendo líneas fortificadas y reduciendo a los Mapuche a 
reservaciones, para posteriormente repartir las tierras más fértiles entre los colonos, comenzando 
así la mal llamada “Pacificación de Araucanía”12 (Bengoa, 2000:89-90).  
     Con la pérdida de autonomía y carencia económica, el pueblo mapuche se vio obligado a 
desarrollar una economía de subsistencia, lo cual generó un empobrecimiento que conllevo a una 
mayor dependencia de subsidios estatales, transformándolo en un pueblo colonizado.   En otras 
palabras, el pueblo mapuche al perder sus tierras fue obligado a trabajar para los extranjeros 
siendo integrados a una nueva economía que representaba nuevas formas de dominio político. 
De acuerdo a esto, se hace relevante destacar la visión en la cual se construyó el Estado–
Nación
13
 de Chile, desde la perspectiva ideológica consistió en la creación de una población 
étnicamente homogénea, es por esto que los daños tanto materiales como socio-culturales no 
pueden ser apartados del contexto Estado-nación, ya que el efecto que produjo fue la pérdida de 
soberanía y autonomía de los pueblos originarios. (Stavenhagen, 1996: 247-248) 
                                                          
10
 Fundación de poblaciones en el territorio indígena. 
Artículo 1°: Fúndese poblaciones en los parajes del territorio de los indígenas, que el presidente de la 
republica designe. 
Artículo 2°: Los sitios en que se dividan los terrenos destinados a poblaciones, se concederán 
gratuitamente a los pobladores por el Presidente de la Republica. Disponible en: Biblioteca Nacional del 
Congreso. 
11
 Wallmapu es el nombre dado al territorio ancestral mapuche que se ha habitado históricamente, 
en el cual se han desarrollado diversas identidades territoriales.  
12
 Fue una guerra civil, la más importante que ha habido en Chile. Por cierto, la más sangrienta. La 
historiografía no ha tomado en serio el asunto. Por una parte dice que se declaró a todos los indígenas 
ciudadanos; pero al llegar a las guerras del sur, cae en una suerte de ambigüedad, puesto que esos 
mismos “indígenas ciudadanos” no aparecen como miembros de la población del país, sino como una 
imprecisa “otra nacionalidad”. Ciertamente la historiografía oficial considera a esos indígenas 
“bárbaros”, por lo tanto no plenamente personas, en absoluto ciudadanos, y mucho menos “civiles”. Por 
tanto impensable hablar de una guerra civil. (Bengoa, 1999:29). 
13
 Desde el siglo XIX ha dominado el paradigma de Estado-nación, el cual representa una colectividad 
social que basa su unidad en supuestas afinidades culturales, étnicas, históricas y lingüísticas. Sin 
embargo este paradigma después de más de cien años, ha quedado claro que no es posible llegar a una 
homogeneidad absoluta.(Román, 2007: 2-3) 
 
8 
     Pese a lo anterior el pueblo mapuche se adapta a las nuevas condiciones e inician un 
proceso de planteamiento de sus demandas y reivindicaciones hacia la sociedad Chilena, 
incorporándose a la política nacional. Es así que en 1903 se aprecia una importante participación 
en el partido demócrata
14
. Para así en el año 1910 fundarse la Sociedad Caupolicán Defensora de 
la Araucanía
15
. 
     Ya en el año 1919 surge y se realiza por primera vez el Congreso Araucano, el cual 
operaba como un evento de movilización social e institución permanente de representación 
política mapuche. Dentro de este congreso participaban las dos organizaciones mapuches más 
importantes de esos años, la Federación Araucana liderada por Manuel Aburto Panguilef y la 
Sociedad Caupolicán Defensora de la Araucanía. (Menard y Pavez, 2005: 211-212)  
     Ya en el año 1929 se da por finalizado el proceso de radicación llevado a cabo entre los 
años 1884 y 1929, “trayendo consigo abusos contra el pueblo mapuche y consecuencias que 
transformaron de manera profunda a la sociedad mapuche”. (Comisión Verdad Histórica y 
Nuevo Trato, 2008: 44) 
     En el gobierno de Eduardo Frei Montalva entre los años 1965 y 1970, se caracterizó por la 
puesta en marcha de la reforma agraria, iniciando en 1965 el proceso de expropiación de tierras 
y liquidación de fundos, pasando a ser este periodo una disputa social, involucrando al 
campesinado y marcando un quiebre en la elite Chilena. Es así que en este contexto el pueblo 
mapuche comenzó a exigir que sus demandas fueran incorporadas en el proceso de reforma. 
(Toledo, 2005:33-34) 
     Posteriormente, en medio de la coyuntura del cambio de gobierno de Eduardo Frei 
Montalva al de Salvador Allende en 1970 “irrumpe el movimiento mapuche con un masivo 
proceso de recuperación de tierras, conocido como “el Cautinazo”, el cual aceleró el proceso 
expropiatorio”. (Toledo, 2005:34) Bajo esta presión, la política nacional agraria tuvo que 
integrar la demanda mapuche en su programa.  
                                                          
14
 Este incremento de participación del pueblo mapuche en el partido demócrata, trajo consigo que 
fuera por primera vez electo como diputado en el año 1924 Francisco Melivilu. 
15
 Luego de la guerra de ocupación llamada “Pacificación de la Araucanía”, el pueblo mapuche utiliza 
la vía de la lucha política y así se forma la Sociedad Caupolicán Defensora de la Araucanía” (SCDA), 
organización nacida en el contexto de la reciente ocupación de Wallmapu y que como resultado dio la 
posterior elección de diputados mapuche por primera vez en la historia. 
 
9 
     Una vez instaurado el periodo de gobierno de Salvador Allende entre los años 1971 y 
1973, el cual, utilizando el mismo marco legal de su antecesor, aceleró el proceso expropiatorio 
de la reforma agraria en todo el país, incorporando masivamente a las comunidades mapuches. 
Sin embargo, el programa de gobierno de la Unidad Popular no era ajeno al énfasis desarrollista 
propio de las sociedades modernas, por lo cual dicho programa sugería lo siguiente; “(…) la 
defensa de la integridad, ampliación y seguridad de la dirección democrática de las comunidades 
indígenas, amenazadas por la usurpación y que al pueblo mapuche y además indígenas se les 
asegure tierras suficientes y asistencia técnica propia” (Toledo, 2005:34). Esto evidencia que la 
Unidad Popular tampoco pudo visualizar al pueblo mapuche como legítimo dueño de las tierras, 
sino más bien el querer asegurar la dirección democrática.  
 
     Sin embargo se realizó un compromiso pactado con las organizaciones mapuche en 1971, 
donde el gobierno de Salvador Allende presentó al parlamento Chileno un proyecto de Ley de 
asuntos indígenas, en el cual se proponía una aplicación específica de la ley 16.640
16
 para 
resolver reclamaciones de tierras y la destinación de fondos para la compra de tierras usurpadas 
con el fin de restituirlas en comunidades. Tras esta negociación fue aprobada la nueva Ley 
17.729
17
 en el año 1972. (Toledo, 2005:34-40) 
 
     Sin embargo, todo esto se ve interrumpido por el golpe militar en el año 1973, ya que las 
organizaciones mapuche que sobreviven al golpe militar se ven obligadas a replegarse y asumir 
una marcada ideología integracionista, la cual impulsaba la incorporación del pueblo mapuche a 
la civilización. (Gacitúa, 1989). 
 
                                                          
16
 Ley sobre la reforma agraria, la cual establece las siguientes definiciones para los efectos de esta 
Ley: 
Predio Rústico: Todo inmueble suceptible de uso agrícola, ganadero o forestal, este comprendido en 
zonas rurales o urbanas y cuando el contexto no implique una interpretación diferente, se entenderá que 
la palabra “agrícola” significa igualmente, ganadero o forestal. 
Predio Abandonado: Aquel que no es objeto de hechos positivos de explotación económica como 
cultivos agrícolas, empatadas, crianza de ganado, cuidado y conservación de los bosques naturales o 
artificiales. El hecho de que el predio este cercado o tenga cuidadores o la simple explotación de 
subsistencia, no constituirá por si solo prueba de explotación económica. 
Predio mal explotado: Cuya explotación se realiza en condiciones económicas, sociales o técnica 
inadecuadas.  Disponible en: Biblioteca del Congreso Nacional de Chile. 
17
 Establece normas sobre indígenas y tierras de indígenas. Así también transforma la dirección de 
asuntos indígenas en instituto de desarrollo indígena. Disponible en: Biblioteca del Congreso Nacional de 
Chile. 
 
10 
     En 1979 se produce el hecho más definitorio a través de la disolución de las comunidades 
mapuche, en el cual la dictadura militar dicta el decreto de Ley 2.568
18
 para dividir las 
comunidades y someterlas a la Ley común, de este modo se trató de eliminarlos como grupo 
étnico. El Estado Chileno se identificaba con los principios de la modernidad, por lo que 
desarrolló programas económicos y políticos que consideraban la economía tradicional mapuche 
como un lastre, lo cual se oponía al desarrollo del país. 
     El paso de un gobierno dictatorial a un gobierno democrático de Patricio Aylwin (1990-
1994) trajo consigo un reconocimiento de ciertos derechos territoriales, políticos y culturales, 
comenzando una relación de trabajo a través de CONADI
19
 (Corporación Nacional de Desarrollo 
Indígenas) que posteriormente fue y es cuestionada por organizaciones mapuche.  
     “La Ley indígena 19.25320 de Aylwin del año 1993, cambió el nombre legal de 
“Comunidad Mapuche” a la escasa tierra que se le entregaron a los mapuche. Es así que las 
llamadas “Comunidades” no son nada más que “reducciones” y si vamos un poco más lejos y 
miramos lo acontecido, son verdaderos “campos de refugiados”21 donde el Estado encerró a la 
gente como se encierra un ganado en un corral. Se hace relevante aclarar lo que en verdad se 
tenía antes de ser invadidos, reducidos y colonizados por el Estado, eran espacios territoriales 
extensísimos, tales como el Lof, que bastante poco tienen que ver con las actuales 
“Comunidades”. O bien los Ayllarewes o Butalmapus, que eran federaciones de diversos Lof, 
                                                          
18
 La dictadura militar modifica la Ley indígena 17.729 a través del decreto de Ley 2.568, la cual tiene 
tres metas distintas: 
Primero, "sanear" los títulos de los mapuche, poniendo fin a una situación de irregularidad y 
ambigüedad de derechos y deslindes. 
Segundo, ayudar (con la entrega de títulos) al desarrollo económico individual.  
Tercero, integrar al mapuche a la sociedad chilena, retomando así la meta de las leyes anteriores, 
pero esta vez, con un esfuerzo mucho mayor. Este deseo de integrar y chilenizar a los mapuche se 
fundaba en la preocupación del régimen para establecer una nación homogénea. Disponible en: 
Biblioteca Nacional del Congreso. 
19
Institución Chilena creada en 1993 por medio de la Ley indígena 19.253, teniendo como objetivo la 
promoción, coordinación y ejecución de la acción estatal de los planes de desarrollo de las personas 
pertenecientes a los pueblos indígenas en Chile. 
20
 Establece normas sobre protección, fomento y desarrollo de los indígenas y crea la Corporación 
Nacional de Desarrollo Indígena (CONADI). Disponible en: Biblioteca Nacional del Congreso. 
21
 Hoy en día todos hablan de “comunidad “mapuche. Sin embargo el plantea que la decolonización 
también parte por el lenguaje, ya que cuando se habla de comunidades no se está hablando 
estrictamente de comunidades sino más bien de reducción o “campos de refugiados”. Entonces se 
reivindica una comunidad que se comunidad tiene en su origen bastante poco. Como todo “campo de 
refugiado”, dicha “comunidad” por lo general estuvo, y en muchos lugares sigue estando, cruzada por un 
sinfín de fenómenos sociales internos no muy agradables de contar. (Cayuque,2012: 91) 
 
11 
idénticos a su vez con diferentes identidades territoriales, Pewenches, Nagche, Lafkenche, 
Wenteche”. (Cayuqueo, 2012:91) 
     Siendo así que, “más del 95% del territorio mapuche pasó a manos del Estado que luego 
traspasó a colonos y extranjeros. Hoy los turistas recorren la región mapuche y dicen “voy a 
capitán Pastene a comer comida Italiana”. Y jamás se preguntan de dónde, cuándo y en qué 
condiciones llegaron estos colonos italianos”. (Cayuqueo, 2012:92) Bueno, sepan que llegaron 
una vez acabada la guerra Chilena contra los Mapuche, a comienzo de 1900, cuando el Estado, 
captó familias en Europa y luego les concedió generosas extensiones de territorio, de manera 
gratuita.  
     Como se mencionó anteriormente, la CONADI fue y es fuertemente cuestionada 
produciéndose una crisis en el gobierno de Frei Ruiz-Tagle, la cual se mantiene en el gobierno 
del presidente Ricardo Lagos y continua en el gobierno de la presidenta Michelle Bachelet, 
profundizándose las reivindicaciones de territorio por medio de tomas y recuperación de tierras, 
con violentos enfrentamientos armados que se han suscitado durante el gobierno de derecha del 
Presidente Sebastián Piñera, el cual defendió y cuestionó la tardanza de la aplicación de la Ley 
de Seguridad del Estado
22
, argumentando que, "todos tienen derecho a manifestarse y a protestar 
en un régimen democrático como el que tenemos en Chile, pero nadie tiene derecho a quebrar la 
ley. En consecuencia, nuestro gobierno va a defender el Estado de derecho y el orden público, 
porque defendiendo el Estado de derecho y el orden público, estamos defendiendo la 
democracia, estamos defendiendo las grandes mayorías y estamos defendiendo a los más 
débiles” (Terra, 2011) 
     A su vez, el ex Presidente Sebastián Piñera señaló que había heredado el conflicto Estado 
Chileno/ Pueblo Mapuche del gobierno de Michelle Bachelet y es así, tiene razón, pero también 
lo heredo de un Lagos, de un Frei, de un Aylwin, de un Pinochet y así hasta llegar a O’Higgins, 
pero sin embargo lo heredó de un Aníbal Pinto quien tras el triunfo Chileno en los campos 
salitreros dio la orden de avanzar hacia el sur e invadir a sangre y fuego el Wallmapu 
(Cayuqueo, 2012:81-82) 
                                                          
22
 Ley Chilena que tipifica delitos contra la soberanía nacional y seguridad exterior del Estado, contra 
el orden público y contra la normalidad de las actividades nacionales. Disponible en: Biblioteca del 
Congreso Nacional de Chile. 
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     Sin dudas los Mapuche son el pueblo indígena más numeroso de Chile, donde casi un 
millón de personas se consideran miembros de la cultura indígena
23
. Sin embargo la sociedad 
Chilena no ha resuelto la relación con la sociedad mapuche, ya que este sigue siendo el grupo 
social más discriminado y marginalizado del país. La sociedad Chilena en especial la 
conservadora, no posee una mirada apreciativa de la cuestión indígena, donde se valora la 
artesanía araucana, tejidos y artículos de valor adquisitivos, sin embargo no se acepta la idea de 
que se trata de un pueblo con derechos específicos y diferenciados de los winkas
24
 (Chilenos). 
     Este debate en la sociedad Chilena se refleja en las políticas públicas, ya que para una 
gran mayoría de Chilenos/as y las elites, los mapuche son “Chilenos pobres”. Es así que la 
relación Estado Chileno - Pueblos Originarios, se ha caracterizado por la negación de la cultura, 
de la lengua, el ser nación, de la historia, entre otros. A fines de la colonia los españoles les 
reconocían su territorio y autonomía, ya desde mediados del siglo XIX los esfuerzos 
integracionistas del Estado-Nación se consolidarían en una estrategia jurídica y militar que 
conduciría a la asimilación por la fuerza de las tierras y territorios, así como a la negación de los 
derechos políticos de los/as mapuche. (Comité verdad histórica y nuevo trato, 2008:396-397) 
     Como se señaló anteriormente entre los años 1884 y 1929 se desarrolló la política de 
radicación, reducción y entrega de títulos de merced, está a su vez acompañada de la asignación 
o venta de tierras mapuche. Es así que de acuerdo al Informe verdad histórica y nuevo trato con 
los pueblos indígenas este periodo representó “(…) el periodo de mayor conflicto, contradicción 
y destrucción en las relaciones entre el Estado y los pueblos Indígenas. Todos los pueblos 
indígenas de Chile sufrieron en ese período la invisibilización social y la acción destructiva del 
Estado Chileno” (Informe verdad histórica y nuevo trato con los pueblos indígenas, 2008: 361). 
Por lo que el pueblo mapuche tuvo que adecuarse a los nuevos territorios distintos a los 
territorios originales. 
     Una vez realizadas las reducciones se llevó a cabo un proceso para seguir dividiendo el 
territorio mapuche, este proceso fue impulsado desde la década de 1920 hasta la dictadura 
militar de 1973- 1990. Esto de acuerdo al discurso oficial conllevó a un incremento de los 
                                                          
23
 El Censo del año 1992 entregó la cifra de 928. 060 personas mayores de 14 años que se 
autoreconocieron como pertenecientes a la “cultura” mapuche. Esto habría implicado casi un millón y 
medio de personas, contando a los menores de 14 años, que se consideraban parte de ese pueblo y 
cultura. En el último Censo del año 2002 la pregunta cambió precisando la “pertenencia” a un pueblo 
indígena, en el cual la cifra se redujo a 604.349 personas que declararon su pertenencia mapuche. 
 
24
 Palabra en mapudungun que hace referencia a todo aquel que no es mapuche. 
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niveles de pobreza del pueblo mapuche específicamente del área rural
25
, provocando el inicio de 
las migraciones (traslados) hacía la vasija de cemento o centro urbanos del país. (CEPAL, 
2012:31-32). 
     Este movimiento migratorio y/o traslado ha tenido y producido diversas consecuencias 
tanto en el Wallmapu como en los “territorios Chilenos”. El arribo de miles de mapuche a las 
zonas urbanas tiene estrecha relación con las condiciones impuestas por el régimen reduccional 
que afectó las capacidades de desarrollo local. Este régimen produjo un proceso de 
empobrecimiento, provocando al pueblo mapuche la pérdida del control de grandes extensiones 
de territorio, donde su economía adoptó una forma de explotación de pequeños espacios rurales 
(Imilan y Álvarez, 2008:29-30). Estas condiciones de empobrecimiento, se experimentaban 
como consecuencia de la ocupación del Wallmapu por el Estado Chileno, donde la escases de 
tierra expulsó a miles de mapuche que no visualizaron posibilidades de sobrevivencia.  
     Esta pauperización
26
 del pueblo mapuche y la construcción del mercado agrícola rural, 
proviene de la creación e implementación de la reforma agraria
27
 del 1960, la cual afectó en dos 
dimensiones: por un lado, los asentados y dueños de pequeñas parcelas, presentaban una 
propensión más baja a emigrar y por otro lado, aquellos obreros agrícolas no asentados, con 
trabajo esporádico y aquellos que no fueron beneficiados con la nueva política, mantendrán su 
alta propensión a emigrar. (Valdés, 1997:30-31). Esta migración se potenció e intensificó con el 
término del gobierno de Salvador Allende y la llegada de la dictadura militar, donde se 
expropian las tierras readquiridas por medio de la reprivatización, en conjunto con la liberación 
de los mercados nacional en pos de seguir una economía neoliberal.  
     Desde la perspectiva de las mapuche zomo la migración marca ciertas especificidades, 
pero no fisura la noción de pueblo e identidad cultural. Es así que, a partir de lo tratado en el 
encuentro nacional de mujeres indígenas realizado en el año 2004, se expresa que su origen 
                                                          
25
 En el proceso de conversación con las mapuche zomo, lo rural o lo agrícola, conceptos que son 
expresados desde el discurso oficial, no son validados totalmente por el pueblo mapuche. Lo cual desde 
el proceso migratorio las mujeres han determinado a través de la concepción de un movimiento desde la 
madre tierra a la vasija de cemento, entendiendo esto como de lo rural a lo urbano o la ciudad. 
26
 Esta entendida como la pérdida del control de grandes extensiones de territorio, donde su 
economía va adoptando la forma de explotación de pequeños propietarios rurales, donde cada familia 
nuclear es una unidad productiva relativamente autónoma. (Imilan y Álvarez, 2008:26) 
27
 Reorganización del espacio rural impulsada por el Estado, donde se intenta mejorar la 
productividad de este e impulsar el desarrollo social de los campesinos, por medio de la entrega de 
tierras a estos.  
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étnico ha provocado una mayor marginación y segregación, lo cual ha dificultado el proceso de 
desarrollo, esto producto de las políticas neoliberales que se han impuesto (Rodríguez, 2004). 
Sin embargo, no todo es negativo, ya que se puede destacar un aspecto positivo de la migración 
y/o traslado como es la educación que permite que muchas personas vuelvan a su lugar de 
orígenes a aportar en sus respectivas comunidades.  
     Sin embargo lo académico debe aportar aún más allá, debe ser capaz de integrar los 
saberes y conocimientos (kimün)
28
 de los pueblos originarios, permitiendo utilizar metodologías 
que salgan de lo convencional y colonizado, que permita re mirar donde uno/a se va situando y 
re-conocer y aprehender del “otro”. 
     En materias académicas existen y seguirán realizando estudios e investigaciones que 
aborden el conflicto mapuche y su historia, sin embargo, han existido diversas críticas realizadas 
por los sujetos indígenas, donde solo recaen en la terminología de objeto de estudio y no como 
sujetos de los estudios académicos. 
     Es por esto necesario destacar lo expuesto por (Mignolo 2006, Quijano 2001 y 
Maldonado-Torres 2006) en el documento de Leyva y Speed en el año 2008, el cual nos dice que 
a partir de 1970, indígenas latinoamericanos tratados como objetos y más tardes como sujetos de 
los diversos estudios académicos, se empezaron a volver visibles, criticando las representación 
antropológicas del “otro”, a su vez señalaron la colusión histórica de las ciencias sociales y los 
poderes coloniales en cuanto a productores de conocimiento que contribuían a las lógicas de 
colonialidad. 
     “Dichos reclamos evidenciaban la colonialidad del saber, la naturaleza extractiva y 
explotadora de las investigaciones que extraen información de las comunidades indígenas para 
producir libros que benefician sólo a las carreras académicas y universitarias sin devolver nada o 
casi nada, a la comunidad”. (Leyva y Speed, 2008:36) 
     Tantos fueron los reclamos que surge en América Latina diversas propuestas 
metodológicas, entre las cuales se encuentran, la Educación Popular de Paolo Freire (1970), la 
Cultura Survival (Sobrevivencia Cultural) de Harvard David Maybury-Lewis (2005) y la 
Investigación Acción Participativa (IAP) de Flas Borda (1987), esta última abordada en el 
espacio de intervención social. 
                                                          
28
 Kimün es un conocimiento válido el cual la sociedad dominante lo ha desechado como tal. Este 
kimün se va dando a través de transmisión oral de los antepasados. 
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     Visto todo el proceso y contexto histórico y político, es importante determinar que esta 
investigación fue posible debido al vínculo establecido con las mujeres mapuches de la 
comunidad mapuche Ruka Antu que se encuentra ubicada en la Comuna de Villa Alemana, 
específicamente en Peña Blanca. Esta se encuentra situada en la periferia de lo denominado 
urbano, donde los medios de transportes son escasos y los distintos establecimientos 
educacionales, de salud, supermercados, entre otros, se encuentran alejados. 
     La comunidad está compuesta por aproximadamente 200 personas, las cuales habitan en 
46 casas y 37 son llevadas por jefas de hogar. Esta comunidad surgió a través de un proyecto 
participativo de vivienda, sin embargo la no política de vivienda con cosmovisión indígena ha 
marcado fuertemente en el proceso de convivencia, participación e identidad, provocando una 
pérdida de confianza de la comunidad hacia lo institucional y autoridades políticas. Esto, ya que 
después de dos años habitando sus casas (Ruka) aun no son entregadas, por lo que ante la ley 
figuran en una ocupación ilegal, lo cual se produjo ya que las constructoras a cargo INHOTEP 
Ltda y IMACORP luego de varias irregularidades e incumplimientos y haciendo uso del 80 % 
del presupuesto del proyecto, se declaran en quiebra, lo cual tuvo como resultado la paralización 
de la construcción. Esto conllevo a la comunidad el hacer uso de sus casas por temor a que las 
habitaran y por los constantes robos que se empezaron a realizar. 
     Esta comunidad está compuesta especialmente por mujeres de tercera generación
29
 que 
han vivenciado directa e indirectamente el movimiento desde/entre los brotes de la madre tierra 
y la vasija de cemento. Esto no es casualidad, ya que mirando los datos proporcionados por el 
Censo del año 2002 a través del documento Estadísticas Sociales de los pueblos Indígenas de 
Chile, se aprecia que la población no indígenas como la indígena se encuentran más mujeres que 
hombres en zonas urbanas que en lo rural. (Censo, 2002:15) 
     Las zomo tienen una gran importancia dentro de la sociedad mapuche como en la 
comunidad mapuche Ruka Antu, ya que realizan el traspaso del kimün que muchas veces es 
ocultado por miedo o por vergüenza, sin embargo el kimün sigue latente y no se pierde.  
 
     La zomo desde niña recibe de sus abuelas y personas más ancianas las enseñanzas que le 
permiten comprender la formación de las personas desde los valores educativos en el marco de 
                                                          
29
 Se entenderá como tercera generación, a las mujeres mapuche que fluctúan entre los 50 u 60 años 
y que han vivenciado, ya sea directa o indirectamente el traslado o movimiento desde /entre los brotes 
de la madre tierra a la vasija de cemento. 
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la memoria social. A través de la observación ella aprende a enseñar los valores para la 
formación de la persona en el marco de su familia. (Quilaqueo, 2012:3-5). La zomo mapuche 
adquiere una importante posición de sabia, reproductora de kimün, costumbres, lengua y de 
unión de diferentes linajes, convirtiéndose en sujeto clave dentro de las comunidades, ya que ella 
es quien dentro de la sociedad mapuche, a través del matrimonio (fëtawen) se traslada a vivir a la 
comunidad del esposo (fëta) y así pasa a ser un factor principal en la unión de los diferentes 
linajes, asumiendo la transmisión del idioma, costumbres, valores a los/as niños/as 
(Weñi/Malen).  
     Sin embargo, al migrar enfrentan en las zonas urbanas diversas dificultades, entre ellas la 
discriminación expresada en ámbitos como lo es el acceso al trabajo, aislamiento social, 
inconvenientes para formar parte de organizaciones sindicales, entre otras (Conacin, 2001) 
     Es así que, una de las mayores dificultades que tienen las mujeres dentro de la Comunidad 
Mapuche Ruka Antu se expresa a través del acceso al trabajo. Dentro de los oficios que más se 
aprecian en la comunidad se encuentra la orfebrería, el telar, manualidades y trabajos con telas, 
sin embargo estos oficios solo son ejercidos de forma independiente en distintas ferias 
artesanales que realizan las municipalidades, pero no hay trabajos fijos ni estables que permitan 
una estabilidad económica, en otras palabras quedan solo como una forma folclore de los 
pueblos indígenas. Pero ¿Por qué pasa esto?, es inevitable que se nos venga a la mente lo 
planteado por Pedro Cayuqueo en su libro “Solo por ser Indios”,  en el que expone la visión de 
dos empresarios, en primer lugar Oscar Guillermo Garretón el cual en la columna del diario “la 
segunda” daba cuenta de las “(…)“potencialidades” que implicaba para Chile ser un país con 
pueblos indígenas aún vivos y advertía del error histórico de las elites de no capitalizar en 
“imagen país” la riquísima dimensión étnica de Chile”. Otro empresario que Cayuqueo destaca 
es Sebastián Piñera, que al referirse “(…) al “problema indígena”, pareciera seguir la misma 
lógica mercantil de Garretón. Y es que donde los políticos ven un conflicto, lo empresarios ven 
oportunidades. Multiculturalismo neoliberal, le llaman los estudiosos. Cada mapuche un 
emprendedor. Cada indígena una aceitada y eficiente unidad de negocios. Comidas, costumbres, 
festividades, dioses, ritos e incluso sus propias lenguas, bienes inmateriales transables en el 
mercado de la diversidad. Gana usted y gano yo. (Cayuqueo, 2012: 56)   
     Otra dificultad que se aprecia es en relación con las dificultades en el acceso a la 
educación y sus elevados índice de analfabetismo. Es así que en el Censo del año 2002 el 7,3% 
de las mujeres mapuche no posee introducción educacional alguna, ello en contraste con la 
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población femenina no indígena donde solo es el 3,23 %. Así la situación de desventaja de la 
zomo mapuche también se aprecia en la relación con la población masculina, entre el cual solo el 
4,2% no posee algún nivel de introducción. Esta situación de desventaja se puede advertir en 
todos los niveles educacionales. Los niveles de instrucción en la educación básica son del 54% 
para los hombres y de un 53% en las mujeres, en la enseñanza media corresponde a un 30% para 
los hombres, mientras que para las mujeres solo un 28% y finalmente en la educación superior  
el 7,2 % corresponde a los hombres y el 6,7% para las mujeres. (INE, 2002:39-40). Esta 
situación es consiste en materias de estratificación social existente en el país en materias de 
acceso a la educación. 
 
     Es así que a través de esta aproximación al saber teórico-práctico, se visualiza que las 
mujeres en su mayoría dirigentas sociales, han tenido y asumido una posición importante dentro 
de la comunidad Ruka Antu, asumiendo la transmisión y reivindicación la cultura hacia la 
comunidad y la sociedad, pero especialmente a sus familias, ya que al estar situados en el 
espacio urbano y bajo una mirada de desarrollo occidental ha dificultado el kimün de territorio y 
de habitabilidad que ellas poseen, como también la cosmovisión cultural. 
     Este proceso ha permitido ir conversando, construyendo o configurando, nociones, 
conceptos o propuestas a través de la metodología de co-labor durante un año y medio con las 
mapuche zomo el problema de investigación, de cómo ha incidido este movimiento circular a 
través del traslado desde el Wallmapu a “territorio Chileno”, las relaciones con los “otros” y la 
producción y reproducción cultural en el espacio urbano-capitalista en sus trayectorias de vida.  
 
     Si bien se han realizado estudios y se ha comenzado a investigar lo mapuche en lo urbano, 
la situación de la mujer indígena en lo urbano no ha sido problematizado (Maldonado y Del 
Valle, 2016:4-6). Por lo cual, se pretende generar kimün en cuanto a las demandas, practicas, 
trayectorias y percepciones que tienen las mapuche zomo y generar un debate que permita tener 
otra perspectiva del enfoque de género. 
     “El vacío de información existente y aproximaciones analíticas respecto a mujeres 
indígenas dificultan los análisis respecto al acceso al trabajo, educación y salud y consigo el 
evaluar el cumplimiento de sus derechos” (González, 2003:5). El abordar a la mapuche zomo a 
través de sus trayectorias de vida desde/entre los brotes de la madre tierra hasta su llegada a la 
vasija de cemento es importante, ya que son ellas sujetos claves dentro de la sociedad mapuche 
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quienes se convierten en portadoras de kimün y punto de unión de distintos linajes de las 
comunidades.  
     Es así que esta investigación permitirá conocer como esto se ha ido transformando y 
modificando a través de los diversos sucesos históricos que ha vivido el pueblo mapuche 
especialmente la zomo y como se ha ido vivenciando el proceso de traspaso de kimün, cultura y 
costumbres en la vasija de cemento. 
     A su vez esta investigación se aproxima y apuesta al desarrollo de un Trabajo social que 
sea y posea un enfoque intercultural y decolonial, ya que el Trabajo Social comparte con las 
Ciencias Sociales la posibilidad del acceso permanente a la cotidianidad de los grupos y sujetos 
con quienes realiza su acción profesional. Esta particularidad, que contempla no sólo el estudio 
de sus contextos de vida, sino la incidencia para que sus condiciones mejoren, le permite 
replantear constantemente sus categorías de análisis y de intervención en lo social.  
     El Trabajo Social es una profesión y disciplina moderna con herencias coloniales que se 
institucionaliza socialmente dentro del capitalismo y profesionalmente en los marcos del Estado 
y las universidades como centros privilegiados para su formación, el cual ha venido 
acompañando el abordaje de lo social, sin embargo se plantea el desafío de identificar dentro de 
las luchas sociales actuales, experiencias de aprendizajes y saberes la identificación y 
reconocimiento del “otro” (Gómez, 2015: 3-4) 
     Si bien el Trabajo Social como profesión procura la justicia social para garantizar la 
dignidad humana, ha concentrado su quehacer en relación con los problemas sociales, frente a 
esto el Trabajo Social se ve en la necesidad de intervenir guiado por un sentido ético que aboga 
por la construcción de la condición humana digna. Sin embargo se debe admitir que la 
intervención que se realiza frente a la realidad social ha estado permeada por proyectos 
ideológicos que de manera consciente o no han promovido modelos ideales sobre cómo ser 
individuo, cómo ser familia y qué deber ser una comunidad. (León, 2007:201-202). Es así que el 
Trabajo Social que se ubique cerca de los grupos y/o comunidad que se alejan de estos ideales, 
hace que nazca una serie de cuestionamiento en cuanto a las prácticas y discursos profesionales 
desde intervenciones que busquen comprender la diversidad étnica. Quedando un gran desafío 
dentro de esta profesión, y para esto se necesita adentrarse en el Trabajo Social Intercultural. Por 
ende, como gran desafío se considera que se hace pertinente y necesario reflexionar el cómo 
estamos llevando a cabo el quehacer profesional desde el ámbito intercultural y a medida que 
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podamos ir reflexionando sobre ello, permitirá que nuestra praxis posea un sentido crítico. 
Cualquier intervención e investigación que se quiera desarrollar en comunidades Mapuche 
requiere conocer y comprender su cosmovisión, su forma de organización, participación, 
religiosidad, entre otros.  
     En definitiva, es legitimar al “otro” como tal, donde su propia cosmovisión pueda 
fortalecer su identidad y comunidad. Es por esto que se desafía al Trabajo social “ayudar a 
valorar y respetar la diferenciación cultural para que su relación con el indígena se dé en un 
plano horizontal y no en una visión de superioridad” (Llanquinao, 1993:38). Se hace necesario 
posicionarnos desde una mirada intercultural donde se genere una mirada equitativa de los 
pueblos originarios además de generar un reconocimiento de estos, a partir de la comprensión de 
su cosmovisión, lo cual implica entender la multiplicidad de formas de vida y adquirir un 
conocimiento con una mirada decolonizadora. 
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CAPITULO I 
De lo Teórico- Metodológico  
 
21 
I. MARCO TEÓRICO 
 
Este apartado da a conocer el marco referencial de la investigación realizada, 
permitiendo abordar las bases paradigmáticas y teóricas de una manera más clara para 
conceptualizar la problemática de investigación. Abordando así como teoría general la 
decolonización y como teorías sustantivas las relaciones de poder/saber, trayectorias de vida y lo 
urbano- capitalista.  
Este proceso de investigación ha tenido una aproximación a la teoría de la 
decolonialidad, que implica la idea de aproximarnos a un objeto de investigación rompiendo las 
bases tradicionales de la investigación social, permitiendo construir un objeto de investigación 
en la medida que se va dialogando en la misma intervención con las zomo mapuche, las cuales a 
través de la metodología de co-labor han incidido en la definición de la problemática.  
  
1.1 Decolonización. 
La concepción occidental o el eurocentrismo es un componente cultural, donde su 
esencia epistemológica ha pretendido universalizar y naturalizar la concepción del mundo a 
partir del marco cognitivo, valorativo y normativo de una particular tradición cultural. Es por 
esto que la expansión del paradigma epistemológico occidental ha supuesto la colonialidad del 
saber y del ser, haciendo creer que solo existe una forma posible de conocer el mundo a partir de 
una racionalidad, una lengua y una cultura determinada, lo que ha terminado por normalizar la 
idea de que pensar otras lenguas o saberes diferentes es imposible si la traducción cultural no se 
acomoda a las pautas dominantes del saber occidental. (Garzón, 2013:307-308) De acuerdo a 
esto se concibe a los pueblos originarios como portadores de un paradigma epistemológico 
silenciado y negado, debido a la concepción occidental que ha naturalizado el marco cognitivo, 
valorativo y normativo de un mundo y un tradición cultural, logrando naturalizar y silenciar la 
lengua indígena, por lo que pensar que existe en Chile, una cultura diferente, una nación 
diferente y que tiene sus propias norma o leyes es algo inconcebible, ya que se aleja o escapa de 
las pautas dominantes de un saber occidental ya impuesto. 
Es así que Enrique Dussel y Walter Mignolo producen desde una posición de 
subalternidad dentro de la lógica del conocimiento y desde las fronteras de un pensamiento 
crítico social, que sin desconocer el discurso científico moderno y hegemónico tienen la 
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potencialidad de interpretarlo y romper con los privilegios epistemológicos en la enunciación de 
una historia y un saber universal en América Latina. Por lo que “no se pretende ser mejor ni 
reemplazar o superar “el mundo moderno”, sino que considerar un paradigma otro” (Mignolo, 
2003:45) En decir, no se trata de disminuir o eliminar un pensamiento otro, sino más bien 
reconocer y respetar la existencia de otro pensamiento u paradigma, paradigma que permitirá 
abrir otros caminos y que surge de la toma de conciencia. Por ende Mignolo plantea que este 
“paradigma otro”:  
 
“Contribuye a construir espacios de esperanza en un mundo en el que prima la 
pérdida del sentido común, el egoísmo ciego, fundamentalismos religiosos y olvida 
la cuestión de generación, la experiencia y reproducción de la vida en el planeta”. 
(Mignolo, 2003:20) 
 
Siguiendo la misma línea de razonamiento, Dussel a través de este “paradigma otro” 
busca: 
 
“La construcción de un pensamiento no eurocéntrico, desde la exterioridad que 
fuera definida por el discurso hegemónico como el otro oprimido, como mujer, como 
pobre, como racialmente marcado, como naturaleza” (Dussel, 1976: 65) 
 
Es así que ambos autores podrían ser clasificados dentro de un nuevo paradigma de 
conocimiento, cuyas metas de decolonización epistemológica busca trascender de las meras 
estrategias de de-construcción, sino más bien en la búsqueda de la liberación pero por caminos 
distintos a los que ofrece y genera la filosofía tradicional. 
 
Por ende la liberación de los sectores oprimidos, silenciados e invisibilizados y la equidad 
de los seres humanos, no se concretan mediante la lucha contra occidente, sino que se concreta 
mediante el diálogo. Sin embargo este tipo de relación dialógica no borra las contradicciones, 
diferencias o luchas, ya que son ellas las que hacen posible la emergencia de la otredad y su 
reconocimiento  
 
Mignolo recupera y entiende como fundamental los aportes de Dussel, enriqueciendo sus 
reflexiones históricas y filosóficas sobre estos aportes incorporando elementos de crítica literaria 
y discursiva y se propone descubrir la lógica perversa del dilema filosófico/colonial, esto es, la 
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consideración de la manera de descolonizar la “mente” (los conocimientos) y el “imaginario” (el 
ser). (García, 2011:80-81).  
 
Lo anterior, nos permite ir co-construyendo un objeto de estudio junto con las mapuche 
zomo. Lo que va implicando un “desprendimiento a través de un ejercicio de “insurgencia 
epistémica” al repensar el mundo indígena desde sus coordinadas epistémicas a fin de 
reivindicar sus propios saberes invisibilizados a lo largo del tiempo por las luces de la 
modernidad”. (Garzón, 2013:323). Es por esto que la noción de kimün de las mapuche zomo no 
se reducirá al conocimiento científico, abstracto y formal, sino al kimün que ellas poseen y 
portan a través de sus relatos, por ende en sus saberes orales, simbólicos, memorias, experiencias 
y prácticas, en otras palabras, conocimientos aprendidos a través de procesos colectivos y 
generacionales.  
El reconocimiento e incorporación de los saberes locales se hacen fundamentales y 
contribuyen para la realización de un ejercicio de insurgencia epistémica que permita romper 
con esta modalidad interpretativa hegemónica que acaba con el saber local. Este ejercicio 
permitirá descolonizar la mente, es decir el kimün, liberarse de lo ensañado e impuesto y re-
valorar y aprehender de los conocimientos que aporta la experiencia, la trayectoria, y la historia 
que ha sido silenciada. A su vez descolonizar el imaginario, es decir del ser, el poder imaginar a 
como se puede llegar a ser como pueblos, como nación, como sociedad.  
Es así que basándose en términos como el de “transmodernidad” de Dussel dentro de la 
que hace posible un diálogo con la alteridad no eurocéntrica, a la vez que una crítica de las 
situaciones por las que los subalternos fueron sometidos (Parlermo, 2008:85-86). Este concepto 
de transmodernidad implica que la modernidad no es un fenómeno netamente europeo, sino 
global, del que participan incluso los “marginados/as”. Por ende, resulta relevante la 
incorporación de los contradiscursos de la alteridad de la modernidad, donde no se trata solo de 
criticar el discurso sostenido, sino que ir más allá, es pensar en ellos/as y las prácticas que 
involucran, desde las perspectivas del “otro” excluido: 
 
“Transmodernidad es la co-relación de lo que es imposible cumplir para 
modernidad en si misma: esto es, una solidaridad incorporativa que he llamado 
analéctica, entre centro/periferia, hombre/mujer, diferentes razas, diferentes grupos 
étnicos, diferentes clases, civilización/naturaleza, cultura occidental/cultura del 
tercer mundo”. (Dussel, 2001:69) 
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Estos pensamientos y propuestas empujan el pensamiento un paso más allá, tomando a la 
denuncia y la crítica como punto de partida para una construcción del conocimiento a través de 
la creatividad y originalidad propias de otro mundo cultural a la imaginación euro céntrica. 
 
Es por esto que la posibilidad de la incorporación de pensamientos otros, producidos en 
otras lenguas que no sean las de control, como lo es el discurso académico, permiten dar pie a un 
funcionamiento heterogéneo, de una pluriversalidad del saber y condiciones que permitan 
explicar y entender la otredad de las prácticas. (Palermo: 2008:86-87). Esto permitiría lidiar con 
la colonialidad del poder y del saber, que recaen y repercuten en la constitución de la 
subjetividad y la identidad de los sujetos colonizados, donde la colonialidad del ser, es reflejada 
en la experiencia vivida y en las mentes de los sujetos colonizados.  
 
Si bien las mapuche zomo portan el kimün a través de sus vivencias y generaciones, este 
ha sido trastocado e influenciado por las colonialidad del saber y del ser, ya que las prácticas que 
se realizan dentro de la vasija de cemento no son las mismas que se pueden realizar en el 
Wallmapu. 
 
Esta forma de colonialidad se proyectó en la clasificación racial y en la diferencia 
jerárquica de la humanidad en seres superiores e inferiores bajo diferentes categorías identitarias 
hetero-asignadas, cuyo efecto terminó por instalarse en la subjetividad de los sujetos 
colonizados. Es así que la imposición del paradigma colonizador es un importante rasgo de la 
colonialidad del poder que justificó la superioridad de la raza blanca. Siguiendo lo expresado por 
Castro-Gómez, “no se trató de reprimir físicamente a los dominados, sino conseguir que 
naturalizan el imaginario cultural europeo como forma única de relacionamiento con la 
naturaleza, con el mundo social y la propia subjetividad”. (Castro-Gómez, 2005:59) 
 
En consecuencia, la colonialidad del poder es una experiencia cotidiana la cual se respira 
diariamente, en cualquier momento y en cualquier espacio, dominada por el pensamiento 
hegemónico, lo cual se expresa mediante el racismo y la discriminación, en los medios de 
comunicación y se va reproduciendo consientes e inconscientemente en el lenguaje oral y 
escrito, pero sobre todo la colonialidad se introduce de manera eficaz en la educación como 
normalización de la gramática cultural dominante. 
 
Es por esto que la emancipación de los pueblos indígenas resulta insuficiente sin remover 
la matriz del poder colonial, lo cual opera bajo tres lógicas, la primera en la colonialidad del 
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poder (político y económico), en la colonialidad del saber (epistémico, filosófico y científico) y 
finalmente la colonialidad del ser (subjetividad y la identidad individual y colectiva). Para esto 
se hace necesario un nuevo saber, el cual tenga como base la vida del sujeto, ósea un saber 
construido desde una perspectiva emancipadora, liberadora y humana.  
 
Como señala Boaventura de Sousa Santos, el reconocimiento e incorporación de las 
prácticas políticas, culturales y económicas de los pueblos indígenas es fundamental. Para ello, 
plantea la epistemología del sur, la cual permite romper con la hegemonía de la modernidad 
desarrollada por el eurocentrismo, buscando aprender del sur que es, “una comprensión del 
mundo mucho más amplia que la que nos da la comprensión occidental, y que a pesar de ser 
cada vez más clara, no está todavía contabilizada en las soluciones políticas y teóricas que por 
ahora tenemos” (De Sousa, 2011:21). Al hablar de epistemología del sur, se quiere decir que se 
asuma el reclamo de nuevos procesos de producción y valoración de conocimientos tanto 
científicos como no científicos y nuevos tipos de conocimientos. 
 
Es por esto que el hablar de “(…)una epistemología del sur no es hablar de un concepto 
geográfico, aunque la mayoría de estas poblaciones viven en el hemisferio sur, sino más bien es 
una metáfora del sufrimiento humano causado por el capitalismo, colonialismo”. (De Sousa, 
2011:25) Es un sur que se representa por poblaciones excluidas, silenciadas y marginadas como 
lo son inmigrantes, minorías religiosas, minorías étnicas, entre otras.  
 
Siguiendo con lo anterior, hablar más allá de un pensamiento abismal, en el cual se 
encuentran distinciones visibles e invisibles, que divide la realidad en dos mundos 
ontológicamente opuestos, el norte colonial situado por arriba de una línea y el sur oprimido y 
colonizado que se encuentra por debajo de la línea. Se hace necesario superar y contribuir a las 
exclusiones impuestas y generadas por el pensamiento colonizador, por lo tanto, De Sousa 
plantea una teoría poscolonial que permita pensar desde el otro lado de la línea. 
 
Es por esto que se hace necesario desde esta perspectiva hablar de un pensamiento 
alternativo que permita romper con esa lógica colonizada y monocultural como un único 
conocimiento válido, marginando y despreciando a otras epistemologías no científicas, 
populares, indígenas y locales, lo cual ha denominado De Sousa (2011) como la ecología de los 
saberes.  
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La decolonialidad es un proceso complejo que busca romper y superar lo instaurado a 
través de la imposición del proyecto moderno occidental, el cual influyó en la existencia humana 
de culturas no-occidentales.  
 
          Es así que para adentrarnos y adoptar una decolonización epistemológica se debe tener en 
cuenta tres cuestiones esenciales, las cuales señala Walsh (2004:4-5): 
1. El camino hacia la decolonización requiere hacer ver que el conocimiento tiene valor, 
color, género y lugar de origen. Es por eso el lugar desde el que uno piensa, si importa. 
2. El camino hacia la decolonización requiere la recuperación, revalorización y la aplicación 
de los saberes ancestrales. 
3. El camino hacia la decolonización no solo debe partir de relacionar conocimientos 
entendidos como bloques, sino como distribuciones críticas de nuevos procesos y modos 
de pensar que cruzan las fronteras. 
En definitiva, en primer lugar se debe atender y/o considerar a los conocimientos que han 
sido considerados no conocimientos, en segundo lugar considerar el posicionamiento de 
conocimientos no en forma de universales, sino desde una forma plural y finalmente, el pensar 
nuevos lugares del conocimiento dentro y fuera de la universidad. 
 
Es por esto que abordar esta investigación desde la decolonización y aspirar a una 
epistemología decolonizadora, permitirá aprehender y comenzar a comprender la realidad a 
través de la diversidad. A su vez poder tener e incorporar una práctica pluricultural, la cual 
permita el constante diálogo de kimün y saberes de y con los “otros”. 
 
Por lo tanto, el objetivo de abordar esta teoría no es la mezcla o combinación de formas 
de kimün o de paradigmas, ni una invención o elección del mejor de los dos “mundos”, sino que 
representa la construcción de un nuevo espacio epistemológico que incorpora y negocia los 
conocimientos indígenas y occidentales, los cuales permitan ser un aporte a la academia, a la 
profesión y especialmente a un pueblo que ha sido constantemente marginado, invisibilzado y 
silenciado. 
 
1.2 Relaciones de poder/saber 
Como se dio a conocer anteriormente la decolonización va de la mano con un 
reconocimiento e integración de los saberes y conocimientos del “otro”, el otro visto desde lo 
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local y ancestral. Es así que se hace relevante dar a conocer la manera que tienen las relaciones 
de poder /saber de apropiarse y condicionar estas formas de conocimientos. 
 
Es por esto que se hace importante analizar como la lógica de poder/saber en este 
proceso de investigación se ha generado desde la positividad las relaciones de poder/saber, las 
cuales no son siempre negativas, donde la positividad que realiza Foucault es el cambio de 
paradigma, que es pensar las relaciones de poder/saber cómo configuración de nuevos procesos 
de investigación y de intervención. 
 
Toda una tradición sostiene que, desde que se toca el poder se cesa el poder: el poder 
vuelve loco, los que gobiernan son ciegos. Y solo aquellos que están alejados del poder, que no 
están en absoluto ligados a su tiranía, que están encerrados con su estufa, en su habitación, estos 
únicamente pueden descubrir la verdad. Sin embargo Foucault rompe con esta creencia propia 
del humanismo moderno al demostrar que el poder y el saber están estrechamente vinculados, lo 
cuales se implican de forma directa y mutua. “(…) tengo la impresión de que existe, y he 
intentado demostrarlo, una perpetua articulación del poder sobre el saber y del saber sobre el 
poder.” (Foucault, 1975: 99) 
Foucault no va a dejar de criticar la verdad trascendental como una verdad objetiva, 
neutra, necesaria y universal, es por esto que nos invita a poner en duda toda verdad, 
preguntarnos qué efectos ocultos de poder persigue esa verdad, plantearnos la voluntad de 
verdad como una voluntad de poder. Es así que detrás de la fachada de la verdad se esconde toda 
una voluntad de poder, y esta verdad no es más que una justificación para aplastar y dominar, 
para exigir conformidad y sumisión.  Y es que el conocimiento, el saber, impone lo que 
determina y ordena los discursos “aceptables”. Poder y saber son las dos caras de la misma 
moneda, donde todo poder genera saber y todo saber proviene de un poder. (Foucault, 1975:83-
84) 
Esto queda en evidencia a través de los pensamientos subalternos que fueron y han sido 
excluidos, omitidos, silenciados e ignorados. Este silenciamiento fue legitimado sobre la idea de 
que tales conocimientos representaban una etapa inferior y premoderna del conocimiento 
humano, donde solo el conocimiento elite era tenido como conocimiento verdadero.  
Estos pensamientos subalternos que fueron y han sido excluidos, omitidos, silenciados o 
ignorados tienen estrecha relación con una violencia epistémica acompañado casi siempre del 
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afán de conocimiento y deseo de imponer una propia manera de entender y formular el 
conocimiento del “otro”. (Pulido, 2009: 175-176) 
Es así que el discurso de la verdad pertenece a aquellos que poseen el poder, aquellos 
que dominan la enseñanza, publican libros, académicos, entre otros. Solo aquel que posee poder 
puede transformar un discurso en verdadero, pues la verdad exige la existencia de un grupo de 
“decidores” que decidan qué discurso va a ser el verdadero y cuáles no. Por eso el saber no 
circula libremente, por lo que para acceder a él es necesario todo un ritual que no es más que un 
adoctrinamiento y un filtro.  
Esta investigación busca romper con esa “verdad absoluta” y demostrar que la verdad 
también se encuentra y circula en los saberes y conocimientos locales, en este caso de las 
mapuche zomo, donde no es necesario un adoctrinamiento para poseer un saber. Sin embargo 
para poder disciplinar estas formas de control del conocimiento se han validados distintas 
estrategias que se han implementado en espacios institucionalizados para incorporar la 
colonialidad del saber y el sometimiento de los saberes locales.  
Es importante destacar junto con lo anterior que el lenguaje y los distintos tipos de 
discursos son instrumentos que avalan este tipo de violencia epistémica, que requiere una 
determinada cosmovisión o paradigma intelectual en el que el “otro” u “otra” se aprecian como 
seres humanos de segunda o “salvajes”. Es así que surgen “epistemes dominantes” y estructuras 
hegemónicas de saber que van unidas al poder, las cuales introducen, establecen y codifican 
ciertos conceptos y conocimientos y no otros como algo relevante, verdadero o posible. En 
definitiva, se establece una opresión de los saberes, es decir una represión epistemológica que se 
va ejerciendo sobre los “otros” mediante la denigración e invalidación de sus propios saberes a 
partir de determinados sistemas discursivos y académicos. (Pulido, 2009: 177-178) 
En este sentido resulta interesante entender el rol de la educación, considerada como un 
medio de poder infiltrar la sociedad dominante, donde cuya función es la interiorización del 
discurso científico en la producción y reproducción de conocimientos. De ahí que la educación 
que aparentemente debería garantizar el acceso libre al saber, supone un objeto claro de poder, 
como lo menciona Foucault “Todo sistema de educación es una forma política de mantener o 
modificar la adecuación de los discursos con los saberes y los poderes que implican”. (Foucault, 
1975: 37). 
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De hecho la educación fue unas de las luchas arduamente practicadas por los pueblos 
indígenas quienes vieron en la instrucción una herramienta necesaria para defenderse de los 
abusos cometidos en su contra. (Fernández y Sepúlveda, 2014:8-9). Esta lejanía entre la gente de 
la calle y las élites especialistas, se convierte en el salvavidas legitimador del saber y del poder 
los especialistas o expertos. Un saber que es poderoso al alejarse de la realidad de la vida 
cotidiana, y una vez que se obtiene el poder se obtiene con ello la garantía de la supremacía en el 
saber, pues quien tiene el poder acaba imponiendo sus definiciones de la realidad y de la verdad. 
Por lo que, el saber/poder no castiga o reprime, sino que por el contrario controla y somete 
construyendo individuos normales y sumisos.  
Es así que esta episteme dominante funciona para condenar el saber y las prácticas de los 
pueblos indígenas a una existencia epistémica sometida. Es decir,  se va contraponiendo las 
formas de saber indígenas y saber científico, el cual oculta, niega y vacía las formas de saber 
indígenas y las clasifica como infantiles o supersticiosas. (Pulido, 2009: 178-179) 
Citando a Silvia Rivera Cusicanqui, boliviana de origen aymara, señala que, “no hay 
posibilidad de una teoría ni un discurso descolonizador si no hay prácticas que le den sentido, 
que evidencien lo no dicho, cuestionen el colonialismo interno y cuestionen ciertas tendencias 
academicistas que sustentan teóricamente la descolonización” (Rivera, 2010:55). Es por esto que 
esta investigación busca salir de esta relación poder/saber, en lo que respecta a las perspectiva 
académica, a través de la metodología de co-labor, que permite ir configurando el problema en 
conjunto con las mapuche zomo, donde sus conocimientos y saberes se hacen esenciales y a su 
vez permite ir evidenciando, conociendo y analizando las relaciones de poder/saber que han ido 
configurando y trastocado sus trayectorias de vida.  
Sin embargo las relaciones de saber/poder no solo se despliegan únicamente de lo racial 
o lo étnico, sino que incluye también otras dimensiones como lo es el género, lo que permite 
cuestionar las oposiciones jerárquicas y formas entrelazadas de dominación derivadas de un 
sistema impuesto desde una normatividad blanca heterosexual tanto masculina como femenina. 
En conjunto con lo anterior, la identidad de género no puede despegarse o quedar alejada 
de la dialéctica del poder/saber. Por lo que se debe destacar un pensamiento poscolonial que 
busca valorizar lo desvalorizado, situándose en un espacio de exclusión en el cual se generan 
discursos y significaciones contra la cultura y países colonizadores y hegemónicos.  
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De acuerdo a Mohanty (1988) que explora la manera en que el feminismo occidental ha 
construido la imagen monolítica de una mujer del tercer mundo, donde la imagen de esta es 
construida por el feminismo occidental que universaliza y oculta las diversas situaciones de las 
mujeres reales a través de la apropiación de sus experiencias para sus propios intereses, teniendo 
como consecuencia la marginación de los discursos de las mujeres indígenas  
Unos de los temas que aborda Mohanty es la relación existente entre mujeres como 
construcción cultural y mujeres como sujetas materiales. Esta relación no es de identidad, ya que 
la imagen de mujer es una construcción arbitraria dependiente de cada cultura y que no suele 
responder a la realidad material de las mujeres, sin embargo ejerce sobre ellas un poder 
suficiente como para diseñar y determinar las trayectorias de sus vidas, anulando el desarrollo de 
su autonomía personal para trazar su propio proyecto existencial. (Mohanty, 1988:18-19)  
Es por esto que la imagen cultural de la mujer es una de las condiciones más poderosas 
para la liberación, esta presuposición de hegemoneidad de las mujeres claramente no se basa en 
aspecto biológicos, sino más bien en aspectos sociológicos y antropológicos que se consideran 
universales, de las cuales se encuentran en una opresión común que las unes como mujeres, que 
es la identidad de su opresión. Por lo que esta autora busca decolonizar la teoría tradicional 
feminista, donde no se homogenice lo femenino, sino que se considere sus particularidades, 
cultura, tradiciones, entre otras 
Los estudios realizado por Hooks (1981) y Nabar (1995), acentúan que el feminismo 
tradicional ha asentado muchas de sus bases sin tener en cuenta las experiencias diferenciales de 
las mujeres de otras razas y culturas. (Sales, 2006: 2-3). Esto se puede visualizar en lo femenino 
mapuche, donde hay escasas investigaciones y estudios que trabajen desde la metodología de co-
labor con las mapuche zomo, las cuales poseen una cultura propia, tradiciones, kimün, saberes y 
particularidades propias que rompen con ese esquema instaurado de la mujer blanca, 
heterosexual y educada. 
A su vez Spivak en su artículo “¿Puede hablar el sujeto subalterno?”, realiza una 
oposición que establece una distancia absoluta entre Europa y sus “otros”, donde los discursos 
dominantes definen al colonizado o al subalterno como incapaz de razonar y por lo tanto 
requiere de una mediación y representación de lo que Spivak llama “el intelectual del primer 
mundo”, por lo que se descarta toda posibilidad de que el sujeto subalterno pueda aprender a 
usar los lenguajes de occidente y al mismo tiempo habitar su espacio nativo, en otras palabras es 
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un intelectual del primer mundo o es un subalterno silenciado. (Spivak, 1998:16-17) Es relevante 
entonces cuestionarse hasta qué punto quienes están/estamos en posiciones más favorecidas 
(intelectuales del primer mundo) son/somos cómplices del silenciamiento del “otro” o  de negar 
e invisibilizar los conocimientos y saberes locales. 
Para el “verdadero” grupo de subalterno, cuya identidad es su diferencia, no hay 
sujeto subalterno irrepresentable que pueda conocer y hablar por sí mismo; la 
solución del intelectual no es abstenerse de la representación. El problema es que el 
itinerario del sujeto no ha sido trazado como para ofrecer un objeto de seducción al 
intelectual representante. En el levemente arcaico lenguaje del grupo indio, la 
cuestión se torna, ¿Cómo podemos tocar la conciencia del pueblo, aun si 
investigamos su política? ¿Con que voz la conciencia puede hablar el subalterno? 
(Spivak, 1998: 282). 
 
Es así que enfrentada a los intelectuales occidentales que creen pueden representar a las 
personas subalternas y hablar por ellas/os o tener un punto de vista objetivo respecto al tema, 
Spivak propone ofrecer una epistemología que considere a la mujeres subalterna, en este caso a 
las mapuche zomo no como un caso de estudio, sino como una fuente de conocimiento y un 
sujeto que posee su propia voz. 
Por lo tanto, no podemos hablar de la mujer como un “subalterno” o como un ser 
universal y homogéneo, ya que se debe reconocer a las mujeres indígenas como actoras y 
agentes, integrando sus conocimientos (kimün) y saberes teóricos y prácticos, es decir 
reconocerlas como interlocutoras válidas, generadoras de conocimiento. 
1.3 Trayectorias. 
 
Una vez vista la importancia de lo decolonial y las relaciones de poder/saber, se hace 
relevante como equipo investigador dar cuenta como marco referencial la temática de las 
trayectorias de vida de las mapuche zomo, ya que se considera que en ellas se encuentran las 
relaciones de poder/saber desde/entre el movimiento de la madre tierra a la vasija de cemento, 
entendiendo esto último como lo urbano–capitalista.  
Las trayectorias se ubican en el plano social a través de las posiciones que van ocupando 
los sujetos en la estructura social o en los campos de las relaciones de poder entre grupos 
sociales. Por ende, el poder acceder a la construcción de las trayectorias de vida, nos permitirá 
conocer las distintas “posiciones y prácticas de los/as sujetos, así también la posibilidad, aptitud 
y posicionamiento de estos/as frente a los cambios”. (Gutiérrez, 1994:24) 
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Las trayectorias si bien han sido una noción que siempre ha estado vinculada a las 
historias de vida, biografías, entre otras, en la actualidad el análisis de las trayectorias de vida 
cobran una gran significancia e importancia al tener la intención de lograr una mayor 
comprensión de las transformaciones de la sociedad. Hoy en día los/as sujetos no existen en 
estado sino más bien en situaciones, en trayectorias. En este sentido es necesario recurrir cada 
vez más a la historia individual de los sujetos,  sus familias,  sus trayectorias, a los procesos que 
los afectaron en vez de considerar recetas generales que se aplican igual manera a todos, por lo 
que resulta indispensable desarrollar capacidad para gestionar abordajes singulares antes 
situaciones que son singulares. (Rosanvallon, 2012: 20-21) 
Por su parte Bourdiu plantea que: “Tratar de comprender una vida como una serie única 
y suficiente en sí de acontecimientos sucesivos, sin más vinculo que la asociación  a un sujeto 
cuya constancia no es sin duda más que la de un nombre propio, es más o menos igual de 
absurdo que tratar de dar razón de un trayecto en el metro sin tener en cuenta la estructura de la 
red, es decir la matriz de las relaciones objetivas entre las diferentes estaciones”. Esta idea es la 
que lleva al autor a abordar la noción de trayectoria, como una “serie de posiciones 
sucesivamente ocupadas por un mismo agente (o un grupo) en un espacio en sí mismo en 
movimiento y sometido a incesantes transformaciones” (Bourdieu, 1977:82) 
Lo anterior implica intentar reconstruir las trayectorias de los sujetos a través de sus 
historias de vida, supone una mirada integral de las posiciones objetivas transitadas y ocupadas 
por los actores. 
A su vez C. Dubar, manifiesta que existen dos dimensiones de trayectorias siendo esta la 
subjetiva y la objetiva; en donde la “trayectoria subjetiva”, se expresa en “relatos biográficos 
diversos, que remiten a los mundos sociales vividos por los sujetos”; y la “trayectoria objetiva”, 
entendida como “el conjunto de posiciones sociales ocupadas en la vida” (Dubar, 2002:37). 
Es así que las mapuche zomo tiene sus propias trayectorias de vidas, las cuales pueden 
ser vivenciadas directa como indirectamente. Cada trayectoria es singular, que se aprecia y se 
expresa bajo una perspectiva propia llena de contextos, vivencias, experiencias y recuerdos 
distintos. Cada zomo interpreta su historia, la cual es trastocada por esas relaciones de 
poder/saber de una sociedad y cultura que no acepta, invisibiliza y margina, sin embargo cada 
una de ellas expone y da a conocer su kimün y sus saberes que van transmitiendo en su diario 
vivir.   
 
33 
1.4 Urbano-Capitalista 
Una vez vista la decolonización, el cómo las relaciones de poder/saber se van 
encontrando en el diario vivir y las trayectorias de vida, se hace relevante conocer dónde y en 
qué contexto se van expresando las relaciones de poder/saber y las trayectorias de vida de las 
mapuche zomo, para esto se dará conocer que se entenderá por lo urbano-capitalista.  
La ciudad como configuración moderna, se ha constituido en el imaginario como el 
lugar donde se podría progresar económicamente y tener acceso a bienes de consumo y servicios 
inexistentes en el ámbito rural (Ruiz, 2008: 8-9). Sin embargo el modelo capitalista se ha 
mantenido por la conquista y la integración del espacio, el cual ha cesado desde hace mucho 
tiempo de ser un medio geográfico pasivo o un medio geográfico vacío. 
 Los componentes del espacio natural como el aire, la luz, el agua, son valores de uso 
que pasan a ser valores de cambio, donde se compran y se venden. Es así que la naturaleza como 
espacio es despedazada, dañada, fragmentada, vendida, ocupada globalmente y destruida como 
tal, siendo modificada bajo las exigencias de la sociedad neo-capitalista. Lo urbano se visualiza 
como un espacio ocupado por el ser humano, que se va produciendo socialmente por cada tipo 
de organización social existente en cada momento de la historia. Cada sociedad produce su 
espacio social y por lo tanto es el Estado y cada una de las instituciones que lo componen 
producen y acondicionan un espacio según sus propias exigencias. (De Mattos, 2013:5-6) 
Es así que la pérdida de fe en la planificación urbana pasa por las diversas propuestas 
que han fracasado, basándose en una falsa premisa de transformación en las formas espaciales y 
el entorno el cual podría ser más eficaz al momento de solucionar problemas sociales. (Del Olmo 
y Rendueles, 2007:3-4) 
A través de las trayectorias de vida las mapuche zomo, se podrá apreciar e interpretar los 
procesos de producción y reproducción cultural que han tenido en un especio que les es ajeno, a 
como consideran el Wallmapu. La relación con la tierra, los árboles, los animales es fundamental 
para el diario vivir y el apreciar y cuidar la naturaleza se vuelve distinto.  
Cuando la inversión pública es destinada para la creación de un buen clima para los 
negocios se está subsidiando el capital, por lo tanto se construye un proceso de restablecimiento 
del poder y privilegios de clases. Sin embargo se forma una contradicción, ya que al hacer más 
competitiva una ciudad se requiere poner atención y re pensar la calidad de vida en el área 
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urbana, ya que el empobrecimiento en que viven diversas poblaciones puede ser visto como un 
elemento poco atractivo para algunas inversiones de capital. Es así que por ejemplo, si se quiere 
trabajar y atraer al turismo, las construcción de un entorno urbano tranquilo, creativo, que 
potencia y facilite una buena calidad de vida puede llegar a formar parte del proyecto neoliberal. 
(Del Olmo y Rendueles, 2007:4-5) 
Se hace relevante mencionar que dentro de lo urbano y de la sociedad chilena la 
población con más desventaja desde la mal llama pacificación de la Araucanía ha sido siempre la 
mujer indígena. (Quilaqueo, 2012:5-6). Es por esto que la igualdad de oportunidades debe existir 
tanto para hombres como para mujeres, como la forma de tener acceso y control social de los 
valores y recursos del capital humano en las relaciones sociales, recursos reproductivos para 
llegar a obtener las mismas oportunidades, derechos y responsabilidades para la mejora de vida. 
(PNUD, 2003:23-24) 
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II. MARCO METODOLÓGICO 
 
En este apartado se abordará el diseño metodológico utilizado en la investigación, dando 
a conocer el paradigma seleccionado, el tipo de estudio, la muestra utilizada y la técnica 
empleada en la recolección de información. 
2.1 Pregunta de investigación 
¿Cómo se han configurado las trayectorias de vida de mapuche zomo, desde/entre los 
brotes de la madre tierra a la vasija de cemento? 
2.2 Supuesto 
Las trayectorias de vida de mapuche zomo se han configurado en distintas formas de 
relación poder/saber, étnico-raciales, espacios y en el vínculo con el colonialismo en el 
movimiento desde/entre los brotes de la madre tierra a la vasija de cemento. 
2.3 Objetivos:  
Objetivo General: 
 Indagar en las trayectorias de vida de las mapuche zomo, desde el movimiento circular 
entre la madre tierra y la vasija de cemento. 
Objetivos Específicos: 
 Conocer el discurso de las mapuche zomo sobre las implicancias en las trayectorias de 
vida del movimiento del Wallmapu a territorio Chileno. 
 
 Analizar las relaciones de poder/saber que han configurado las trayectorias de vida de 
las mapuche zomo. 
 
 Interpretar los procesos de producción y reproducción cultural en las trayectorias de las 
mapuche zomo. 
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“La misma palabra investigación se encuentra ligada al imperialismo y colonialismo, es 
una palabra tan poderosa para el mundo indígena que no solo se llena de malos recuerdos, sino 
que incluso escriben poesía sobre este concepto. Los modos en que la investigación científica ha 
sido partícipe en los peores excesos del colonialismo, lo cual queda en evidencia al presumir, 
extraer y reclamar por la propiedad sobre los conocimientos de los pueblos indígenas”. 
(Tuhiwai, 2016:10) Es por esto la importancia de recalcar y destacar las perspectivas indígenas 
en torno a cualquier investigación que se realice. 
La afirmación de que los conocimientos son y están situados (Haraway, 1988), 
presupone que no existe una sola verdad ahí esperando a ser descubierta por el observador 
imparcial. Solo a partir de esto es posible plantear que diferentes conocimientos, pueden existir 
sobre un mismo fenómeno social, en este caso las trayectorias de vida, donde cada una es 
diferente. A su vez Tuhiwai, llama a implementar una metodología decolonizada, la cual no 
contempla la colaboración con no-indígenas sino que por el contrario, implica que los propios 
indígenas realicen la investigación desde sus propios saberes. (Tuhiwai, 2008:15-16) 
Es así que en esta investigación se buscó romper con la metodología convencional y 
colonizada que de manera general se refiere al acercamiento o técnicas que se adoptan para 
recoger información y seleccionar métodos. La decolonización que se ha trabajado dentro de esta 
investigación implica un proceso metodológico que sale de esa hegemonía instaurada en las 
investigaciones, donde las zomo elevan su voz y salen de ese sistema global de imperialismo y 
poder, donde sus conocimientos (kimün) propios son dominados por teorías y valores 
académicos. 
Esto, ha implicado como equipo investigador de la escuela de Trabajo Social de la 
Universidad Andrés Bello, sede Viña del Mar desarrollar una metodología desde la co-labor con 
las mapuche zomo, lo que ha permitido configurar un objeto de investigación como son las 
trayectorias de sus propias vidas. Para esta investigación el conocimiento local de las mapuche 
zomo es esencial y es por eso que se fue dialogando para ir configurándolo.  
En un principio se hablaba de los mapuche en la región de Valparaíso, se hablaba de 
mujer mapuche, de sus roles, sin embargo luego aprendimos que mujer se denominaba zomo, 
que existía una metodología más allá de lo enseñado y aplicado durante estos años de estudios, 
que sale de lo colonial y convencional, que como futuras trabajadoras sociales más que situarse 
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desde un papel de experto hay re mirar cómo se interactúa con el “otro” y su cosmovisión, lo 
cual ha sido un proceso de aprendizaje para llevar a cabo esta metodología. Es así que con un 
nuevo espacio creado dentro la escuela de trabajo social con cabida hacia la metodología de co-
labor, es posible plantear y visualizar que los conocimientos de expertos y los locales pueden 
generar nuevas formas de comprensión de las que no se disponían antes. 
A su vez la metodología de co-labor permitió enfrentar algunos problemas que se 
encontraron presentes en el proceso de investigación, en primer lugar la supervivencia a lo 
colonial de las ciencias sociales y la naturaleza neocolonial de la investigación científica, donde 
hemos tenido que ir descentrándonos de los posicionamientos coloniales de la investigación de 
las ciencias sociales, para darnos cuentas que para ir a sacar información y producirla, había que 
realizar un proceso de decolonización de la investigación y eso ha implicado un ejercicio de 
conversación y dialogo con las sujetos, en segundo lugar la arrogancia académica debido a la 
racionalidad indolente, donde se asume que el conocimiento científico es superior o más valioso 
que el que puede ser producido por los actores sociales y por último, la política de la producción 
del conocimiento, por una parte el interés de producir conocimiento que contribuya a 
transformar condiciones de opresión y por otro lado, la elaboración de análisis académicos más 
profundos con bases en la experiencia de co-labor. (Leyva y Speed, 2008: 67-68) Es así que lo 
que busca mostrar esta investigación dentro de las ciencias sociales y del Trabajo Social es la 
importancia de la participación activa del sujeto dentro del proceso de investigación, para que no 
exista una opresión al momento de realizar entrevistas, sino más bien generar un proceso de 
reflexión, aprendizaje y respeto hacia el “otro”. 
Así también cabe destacar que esta investigación surgió en co-labor con la aproximación 
hacia un saber que se ha generado en el espacio de práctica llevado a cabo durante un año y 
medio y en conjunto con cuatro mujeres de diferentes generaciones, acordando la entrevista en 
profundidad que de acuerdo a Robles se basa en el “seguimiento de un guión donde se plasman 
lo que se va abordar, distinguir los temas por importancia y evitar dispersiones” (Robles, 
2011:4). Una de ella es de primera generación, lo que implica que es una mujer que vivenció el 
traslado desde el Wallmapu a territorio chileno, otras son de diferentes generaciones, pero sin 
embargo están vinculadas con el proceso del movimiento de un territorio a otro. Cada 
generación se encuentra marcada por distintos hitos y contextos, lo que permitió conocer desde 
sus respectivos conocimientos (kimün) y experiencias lo que conlleva el movimiento desde/entre 
los brotes de la madre tierra y la vasija de cemento. 
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A partir de la cosmovisión de las mapuche zomo es necesario comprender que existe una 
construcción social que tiene un sentido diverso en cuanto a las personas, comunidad, ciudad o 
mundo. Donde es relevante situarse desde un paradigma hermenéutico, ya que no se puede 
comprender o conocer las trayectorias de las mapuche zomo desde una mirada científica- 
racional, “La filosofía hermenéutica es un recurso empleado para notar cómo se piensan y se 
comprenden a sí mismos los individuos al enunciar sus identidades culturales y, por lo tanto, 
cómo transforman semióticamente esas mismas identidades”, desde ahí es que se busca conocer 
las trayectorias de vida de las mapuche zomo desde/entre los brotes de la madre tierra a la vasija 
de cemento, desde su pasado, presente y futuro, en ese movimiento circular, el cual se dirige 
hacia las obras y valores históricos-culturales que pueden ser captados por la “vivencia”. Baeza 
plantea que, “la hermenéutica sugiere un posicionamiento distinto con respecto a la realidad. Se 
trata de adoptar una actitud distinta, de empatía profunda con el texto, con lo que allí se expresa 
a través del lenguaje” (Baeza, 2002:30). Es así que la hermenéutica puede ser asumida a través 
de un método dialéctico que incorpora al texto y el lector en un permanente proceso de apertura 
y reconocimiento.  
Cabe destacar que la metodología de co-labor nos permitió y potenció una mayor 
reflexión desde donde nos estamos situando. Se aprendió que esta posición de experto tiende a 
ser un nuevo ejercicio colonizador, el cual solo brinda soluciones o impone un conocimiento 
académico. Lo que se debe considerar es que en conjunto con los/as actores sociales se deben 
producir conocimientos que ayuden o contribuyan a la transformación de la opresión que los 
pueblos indígenas han vivenciado a través del colonialismo del saber y del ser. 
Lo anterior es evidenciado en las diversas investigaciones o estudios realizados a 
comunidades o personas indígenas, como se produjo en los años setenta donde indígenas 
latinoamericanos vistos como objetos de estudios académicos se volvieron más visibles debido a 
los reclamos criticando la representación ontológica del “otro”, señalando el poder  colonial en 
cuanto a productor de conocimiento. Esto evidencia “la colonialidad del saber, la naturaleza 
extractiva y explotadora de las investigaciones que extraen información de comunidades 
indígenas para producir libros o investigaciones que solo benefician carreras académicas sin 
devolver nada a la comunidad”. (Leyva y Speed, 2008: 70) 
Lo anteriormente planteado es coincidente en aspectos con la investigación cualitativa, 
lo que permite profundizar en el habla y en la palabra de las mapuche zomo para lograr ir 
identificando las subjetividades que se fueron dando en el proceso de trayectorias de vida. 
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Este enfoque trata de ir identificando la naturaleza profunda de las realidades, su 
estructura dinámica, aquella que da razón plena de su comportamiento y manifestaciones. De 
aquí, que lo cualitativo (que es el todo integrado) no se opone a lo cuantitativo (que es sólo un 
aspecto), sino que lo implica e integra, especialmente donde sea importante. A su vez “lo 
cualitativo tiene una estrategia de recogida de información propia, la que permite llegar de 
manera más profunda a lo que se quiere investigar, debido a que se centra en los actores que 
entregarán la información y no en los datos que estos puedan entregar”. (Miguel Martínez, 2006: 
128) 
Así también es coincidente con el carácter exploratorio, que tiene relación cuando “el 
problema de investigación es poco estudiado o que no ha sido abordado antes, es decir, cuando 
la revisión de la literatura revela que no hay investigaciones e ideas vagamente relacionadas al 
problema de estudio”. (Hernández, Fernández y Baptista, 2003: 115) 
En base a lo anterior, se puede señalar que de acuerdo a la investigación realizada, no 
hay estudios que aborden sobre las trayectorias de vida de mapuche zomo en el movimiento 
desde el wallmapu a territorio chileno.  
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 “LO DIFÍCIL DE DESPRENDERSE” 
 
 
Introducción. 
 
En este capítulo se dará cuenta de la trayectoria de la zomo mapuche Elena Colicheo 
Traipe, donde la presentación del análisis se realizará a través de las diferentes categorías que 
emergieron desde el relato de Elena Colicheo Traipe, categorías que son denominadas como: la 
subjetivación del estar siendo mapuche occidentalizada; el otro que marca la trayectoria; 
autoreconocimiento mapuche en la vasija y desde el brote de la madre tierra. 
Elena Colicheo Traipe, nace un 19 de Julio del año 1934, es una mujer mapuche de 83 
años, considerada dentro de su pueblo y asociaciones a las cuales asiste como una ñaña, el cual 
es una denominación de afecto y respeto a una mujer mayor dentro del pueblo mapuche, esta 
denominación tiene un gran significado, ya que representa el Meli folil Kupan (las cuatro raíces 
de linaje o mi herencia familiar). Cabe destacar que la cultura mapuche respeta y por sobre todo 
valoriza los cuatro troncos familiares, ya que es la herencia quien permite saber el origen de la 
identidad de donde se proviene. Es así que en mapudungun se le da el nombre a estos tipos de 
troncos familiares como: en primer lugar peñi
30
 o lagmen
31
 y a los hermanos o hermanas por 
parte de la madre se les agrega la denominación pütra
32
, llamándolos así, peñi pütra o lagmen 
pütra. En segundo lugar está Yall
33
 que son los hijos del hombre y pignen
34
 que son los hijos de 
la mujer. En tercer lugar se aprecia a la kuku
35
 que significa abuela paterna y sus nietos/as, 
mientras que chuchu
36
 es la abuela materna y sus nietos/as, a su vez está la denominación hacia 
los abuelos, donde laku
37
 significa abuelo paterno y sus nietos/as y cheche
38
 abuelo materno y 
sus nietos/as. Finalmente, el cuarto y último tronco familiar es, Chachay o chacha
39
 como 
denominación de afecto y respeto a un hombre de edad mayor que puede ser abuelo y Papay o 
ñaña
40
 cuando es mujer de edad y puede ser abuela. 
                                                          
30
 Hermano. 
31
 Hermana. 
32
 Vientre. 
33
 Hijos e hijas en relación al padre. 
34
 Hijos e hijas en relación a la madre. 
35
 Abuela Paterna. 
36
 Abuela Materna. 
37
 Abuelo Paterno. 
38
 Abuelo Materno. 
39
 Denominación de afecto y respeto a un hombre de edad que puede ser abuelo. 
40
 Denominación de afecto y respeto a una mujer de edad que puede ser abuela. 
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El recorrido de la trayectoria vital de la ñaña Elena se pudo conocer y profundizar a 
través de dos entrevistas en profundidad, en el cual va narrando su historia de vida. Ella proviene 
de Nueva Imperial
41
 donde vivió hasta los trece años, ahí vivía en su tierra verdadera como lo 
denomina ella, donde no se decía, hay que ir a comprar, ya que todo estaba ahí, en la chacra, en 
la madre naturaleza, en la ñuke mapu, o como en las tardes se asomaba y veía las montañas, los 
árboles, los animales, como hablaba el mapudungun perfectamente, o iba a pie pelado a la 
escuela, sin embargo todo esto tuvo su fin, debido a otros que marcaron su trayectoria dando 
inicio a un movimiento o traslado de la ñaña Elena.  
A esa territorialidad se le ha denominado el brote de la madre tierra, ya que hace 
referencia a como se vivía en el Wallmapu, donde todo estaba al alcance de las personas, todo 
estaba ahí en la ñuke mapu
42
, donde las relaciones eran más cercanas como lo destaca la ñaña 
Elena, la gente era más amable, más cercana y el que tenía más ayudaba al que tenía menos, no 
se fijaban que tenía más o quien tenía menos. Sin embargo una vez llegada a la waria
43
 o lo 
urbano, el cual en conjunto con las mapuche zomo a través de conversaciones se ha denominado 
como la vasija de cemento, ya que al estar acá todo se va endureciendo, las relaciones sociales se 
endurecen, la naturaleza se endurece y se torna más gris, ya que solo a los alrededores se ven 
casas y la naturaleza se va perdiendo poco a poco.  
Contextualizando el traslado que realizó la ñaña Elena, se relaciona con un otro que 
marcó su trayectoria como lo fue su madre, ya que una vez que su padre fallece quien era según 
el relato de la ñaña Elena quien se preocupaba por ella especialmente por la escuela, que no le 
faltara nada, quien la peinada, le lavaba sus cosas, significo que su familia se desparramara, ya 
que la familia de su padre no aceptó que estuvieran viviendo ahí, en la tierra de su padre, por lo 
que el hermano de su papá los echo, por ende se tuvieron que ir a la tierra de su mamá, quien 
conoció a otro señor con el cual contrajo matrimonio, por lo que paso a ser su padrastro, sin 
embargo la ñaña Elena nunca lo aceptó, menos llamarlo papá como quería que lo hiciera su 
mamá, por lo que la ñaña Elena apenas tuvo la oportunidad de irse, lo hizo, lo cual fue por medio 
de una tía, la hermana de su mamá, quien fue de visita desde la Comuna de Quilpué al sur, y fue 
a quien le pidió ayuda para posteriormente venirse con ella, sin avisarle a nadie. 
                                                          
41
 Nueva Imperial es también conocida como la ciudad acuarela por el colorido de sus casas, es una 
comuna de la provincia de Cautín, en la región del Wallmapu (Araucanía). La ñaña Elena identifica y 
visualiza Nueva Imperial como Temuco.  
42
 Madre Naturaleza. 
43
 Ciudad. 
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Al llegar a la vasija de cemento, a la Comuna de Quilpué de la mano de su tía 
específicamente a la Comuna de Belloto, en donde se encuentra hace ya sesenta años, estuvo 
marcado por sufrimiento y dolor, ya que sufrió maltratos por parte de su tía. La ñaña Elena llegó 
a trabajar a la misma casa donde trabajaba su tía de asesora del hogar, sin embargo ella destaca 
que su tía la trató más mal que la patrona, ya que recuerda varios episodios que vivió con ella, 
por ejemplo cuando su tía le pego por no limpiar bien, la trató de ladrona y finalmente no la dejo 
estudiar, a pesar de la posibilidad que le brindaba su patrona, quien le consiguió un colegio y la 
instó para que estudiara. 
Sin embargo todos estos sufrimientos que ella vivencio, fueron disminuyendo al conocer 
un otro que fue un refugio y contención para ella, que fue su marido, el cual conoció mediante 
una amiga. Esta relación se inició inmediatamente cuando lo conoció, ella tenía catorce años y el 
quince, contrajeron matrimonio, del cual tuvieron seis hijos. Estuvieron más de sesenta años 
juntos, sin embargo su marido fallece en el año 2010, lo cual significo una perdida muy grande y 
de mucho sufrimiento, el cual hasta hoy lo sigue recordando. Estos recuerdos están 
acompañados de costumbres que tenían juntos como lo era comprar en la feria o cuando era 
verano desgranar los porotos juntos. A su vez recuerda y destaca que él era un hombre muy 
bueno y un muy buen papá que se preocupaba por ella y por sus hijos constantemente. 
De acuerdo a la trayectoria vital relatada por la ñaña Elena se aprecia una pérdida e 
invisibilización del ser mapuche en la ciudad. Es así que un punto a destacar es la pérdida de la 
lengua nativa, lengua que la ñaña Elena ha ido perdiendo debido a que una vez estando aquí no 
ha tenido con quien conversar ni compartir, por lo que se tuvo que adecuar al castellano. Otro 
punto que destaca la ñaña Elena de estar en la vasija de cemento es el aprovechamiento que se 
tiene por la cultura, donde solo buscan un beneficio como lo es la beca indígena y no existe un 
mayor acercamiento ni participación o rescate verdadero por la cultura. 
1. La Subjetivación del estar siendo mapuche occidentalizada.  
La primera categoría que surge desde el discurso de la ñaña Elena es la subjetivación de 
ser mapuche occidentalizada, en la cual se aprecia una subjetividad que se devela colonizada, 
demostrándose a través de un discurso y operación occidental. Las lógicas coloniales implican 
dominación, subordinación y verdad absoluta, las cuales no solo se basan a nivel estatal, sino 
que también a nivel personal, la cuales calan hondo en los sujetos y en sus relaciones inter-
personales. Estas lógicas coloniales implican un proceso de subjetivar al sujeto, en el sentido de 
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cómo se van considerando y reconociendo, donde la subjetividad moderna piensa al otro 
sometiéndolo a los propios modelos de identidad o excluyéndolo. Desde esta perspectiva 
principalmente eurocéntrica, la diferencia es reducida a los parámetros de lo propio, dado que los 
hombres, seres racionales, nacen todos iguales y libres, pero la igualdad pensada en términos de 
identidad es igual al europeo, blanco y cristiano. (Giaccaglia, Méndez, Ramírez, Santa Maria, 
Cabrera, Barzola y Maldonado, 2008: 120-121) 
Reforzando la idea que plantea Giaccaglia, Mendez y otros (2008), esta perspectiva 
occidentalizadora de un saber y de una idea del individuo que traspasa a la subjetividad, es 
donde se visualiza este proceso de colonización en el cual se empieza a invisibilizar un 
paradigma propio de los pueblos originarios que se ha ido silenciando y negando, debido a la 
concepción occidental que ha naturalizado el marco cognitivo, valorativo y normativo de un 
mundo y una tradición cultural. 
Esta categoría fue configurándose a través de diferentes subcategorías que fueron 
emergiendo del relato de la ñaña Elena, la primera subcategoría que será analizada y para ser 
coherente con lo anterior, es la subcategoría denominada Ser parte del Campesinado. 
1.1 Ser parte del Campesinado. 
El pueblo mapuche ha tenido una larga historia marcada por los contactos y cambios que 
les ha tocado vivir. Su cultura ha sabido mantener una gran cantidad de elementos constantes y 
ha tenido la capacidad de adaptarlos a las condiciones externas que se les imponían. El contacto 
con el invasor español provocó profundos cambios en la estructura económica, social y política 
de los mapuches. (Bengoa, 2000: 365-366). La larga guerra contra los winkas en la segunda 
mitad del siglo XIX y la radicación en reducciones, cambió nuevamente la sociedad y cultura 
mapuche, a su vez provocó la transformación de la sociedad mapuche a una sociedad de 
campesinos pobres. 
Es así que los mapuche radicados en la reducciones, se vieron obligados a hacerse 
campesinos para sobrevivir. “En las reducciones, los mapuche poseían un terreno como parcela 
y acceso a tierras comunales de pastoreo. No existía actividad económica colectiva y cada 
familia nuclear, al igual que las familias campesinas no mapuche, trabajaban por cuenta propia 
sus tierras manteniendo relaciones de cooperación y reciprocidad con sus vecinos”. (Saavedra, 
2002: 63). El mismo inicio de los mapuche como campesinos estuvo marcado no solo por la 
imposición de una actividad nueva, sino que además formas ajenas y precarias de tenencia de 
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tierras escasas y por la extrema carencia de recursos propios para asumir esta actividad. Es así 
que las consecuencias de estas tenencias son obvias, que son menos tierras para más personas, 
atomización de la posesión de tierras y deterioro de los recursos naturales. 
A su vez en el siglo XX el cual está asociado a una idea de progreso y productividad, 
llama a actuar a los gobiernos, comunidad internacional y sociedad civil para activar acciones 
públicas a través de mecanismos que suelen denominarse como políticas de desarrollo. 
Es así que de acuerdo a como se defina el desarrollo se emanan estrategias y políticas, 
las cuales contienen un componente de poder, que permite la instauración de una idea de 
desarrollo, lo cual deja fuera a aquellos sectores que por razones sociales, políticas o culturales 
están lejos de los grupos dominantes. Esto se aprecia en los grupos de los pueblos originarios, 
los cuales han sido objeto de políticas de desarrollo, pero no sujeto de las mismas. Es así que en 
los años 90 se comienzan a aplicar de manera sistemáticas políticas públicas y programas de 
desarrollo indígenas que tienen el propósito de integrarlos e incorporarlos a los beneficios del 
desarrollo social y económico del país. Sin embargo, estas acciones gubernamentales solo 
lograron acoger a los pueblos originarios a través de situaciones y problemas específicos y 
tendieron a incorporarlos como pobres al mundo rural. (Serrano y Rojas, 2002: 1-3) 
Es de ahí donde se empieza a configurar el ser campesino, desde una configuración que 
el Estado Chileno establece, donde se va configurando a los pueblos originarios como pueblos 
agrícolas, ya que es un pueblo que están situados dentro de la modernidad y por lo tanto es 
determinado como campesino, los cuales se deben adecuar a la modernidad, pero bajo la 
determinación de que no pueden seguir bajo la producción pre capitalista, pre modernas, por lo 
que deben entrar a una concepción donde solo existe lo urbano y lo rural, donde lo rural está 
asociado al campesinado. 
Es por eso que la subcategoría que subyace de la categoría de la subjetivación del ser 
mapuche occidentalizada, implica como ella se ve y se relaciona con ser parte de un 
campesinado, Es aquí donde aprecia la invisibilización de su herencia ancestral, porque es ahí 
donde está la colonización de la subjetividad, ya que ella se reconoce ser parte de un 
campesinado e identifica el ser mapuche como ser del campo, ser huasita y ser vergonzosa. Es 
aquí donde se devela el entramado o lógica colonial, a través de la expresión que los campesinos 
son mapuche o viceversa y como ella va subjetivando el ser huasita y del campo. 
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La ñaña Elena da cuenta de ello partiendo de la idea de reconocerse como campesina y 
huasita, “yo era huasita po’” (Elena), vinculado al ser vergonzosa con provenir del sur y ser 
huasita, “Entonces era yo vergonzosa, a lo huasita” (Elena). Esto da cuenta de una colonización 
que disminuye o la empequeñece. 
Recordar que la ñaña Elana viaja desde Nueva Imperial a la Comuna de Quilpué, ya 
estando en esta vasija de cemento ella se veía y reconocía como una huasita que provenía del 
campo, más que como una mapuche zomo que provenía del Wallmapu, “yo al principio como 
era tan huasita eeh... se puede decir quizás muy temuquense, pero a la vez más de campo… 
entonces llegar de una ciudad  a otra… yo era una huasita… así como tímida, como con 
miedo…. con vergüenza” (Elena) 
Otro aspecto que constituye este ser de un campesinado es cuando conoce a su marido, 
él le expreso el sentimiento de querer casarse con ella, ayudándola a salir del trabajo que ella 
tenía y poder hacer una vida juntos, “yo te saco del trabajo y le arriendo una pieza y le compro 
todo, para que haga sus cositas me dijo, pero yo me quiero casar contigo me decía… bueno dije 
yo, será po dije yo…pero con miedo, con vergüenza más que nada tenía vergüenza y todo eso… 
como todas las huasas del campo, yo era del campo, del campo” (Elena). Aquí se observa y 
expresa un refuerzo a lo planteado, en esta idea de un discurso en una trayectoria marcada por 
esta idea del campesinado, de la idea de lo rural, de lo agrícola, desvinculada a la historia 
originaria del pueblo mapuche. Esto da cuenta de cómo operaba una relación de contexto que 
hacía que ella se identificara como tal, donde habían fuerzas que daban cuenta de aquello. 
Aquí da cuenta de una vida cotidiana, de costumbres, de hábitos que se refuerzan con la 
idea de ser campesino, “el campesino (…) había que sacar a los animales, había que encerrar 
lo animales, había que darle pasto… ir a darle la comida… todo eso con lluvia, sin lluvia, con 
hielo… con que se yo, con todo” (Elena) 
En esta subcategoría queda expresado el cómo la ñaña Elena va configurando desde un 
pensamiento instaurado colonizador el ser mapuche con ser parte de un campesinado, huasita o 
vergonzosa. Esto ya que, a partir del siglo XX el Estado Chileno ha establecido y configurado al 
mapuche como un pueblo agrícola, lo cual se ha visto reflejado dentro del discurso de la ñaña 
Elena.    
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1.2 Tensión en el estar siendo en la vasija de cemento. 
Esta subcategoría surge del sentimiento del estar en la vasija de cemento de una manera 
diferente que al estar en el Wallmapu, como lo es sacar los frutos y comida de la tierra, de la 
ñuke mapu, ya que al estar en la vasija de cemento, va implicando otras alternativas como es la 
compra de ellos. A su vez el estar en la vasija de cemento va endureciendo las relaciones 
sociales, donde son mucho más duras, donde la gente tiene una cosmovisión individualista, 
distinta a la cosmovisión de los pueblos originarios la cual explica el mundo, la realidad y el 
entorno a partir de comprender que hay una relación permanente entre colectividades humanas, 
el entorno en el que viven, el cosmos y cada aspecto de esa relación que va otorgando un 
significado particular. Es así que desde la cosmovisión de los pueblos originarios el ser humano 
no es el centro del universo, sino que un componente más de un equilibrio existente entre la ñuke 
mapu, la tierra y el universo. (Barrientos, 2011: 4-5) 
Continuando con lo anterior esta tensión del estar en la vasija de cemento también trae 
consigo en que en la teoría todos somos Chilenos, sin embargo algunos con más beneficios que 
otros, donde algunos son propietarios de tierra y empresas, no obstante numerosos mapuche son 
forzados a vivir en pequeñas porciones de tierra, lo cual potencia ese traslado a la vasija de 
cemento. Sin embargo el llegar a la ciudad está muy lejos de encontrar oportunidades que 
permiten mejorar las condiciones de vida, ya que se van volviendo invisibles ante los ojos de la 
sociedad, dejando de lado sus tradiciones para poder así integrarse a la sociedad Chilena 
moderna. (Carimán y Rojo: 2002: 10-11) 
A su vez De Mattos hace referencia a componentes como el agua, el aire y la luz que son 
valores de uso, pero pasan a ser valores de cambio, lo cual queda reflejado en lo expresado por 
Elena, quien al estar en la ciudad reconoce que, “aquí todo hay que comprar… todo hay que 
comprar” (Elena).  
Estar en la vasija de cemento ha resultado difícil, debido a que no existe una buena 
comunicación con los demás lagmen, el estar, el juntarse y decirse a las cosas, donde solo se ve 
el interés por la cultura, el obtener algún beneficio y no involucrarse más allá, ni seguir 
participando. “Exactamente… claro… estar, juntarse, conversar y decir las cosas, todo. De 
repente llegan y hay días… uuuh pero las mujeres van más por más que nada por, interés por 
conseguir esto para su hijo, para sacar el certificado, pero ya lo consiguieron, lo tienen, lo este 
de ahí no pasó nada” (Elena) 
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Sin embargo en el Wallmapu es distinto, la ñaña Elena nos relata que allá la gente es 
distinta, son más cariñosos, atentos y amables, lo cual diferencia a las personas de la ciudad, 
destacándolas como déspotas, “la gente sureña se conoce, son cariñosos, son atentos, son más 
amables… aquí son muy déspotas la gente, noooo… uyyy algunos ni lo saludan a una, miran 
aquí, pasan” (Elena) 
Pese a lo anterior, la ñaña Elena no volvería a vivir en su tierra, en el Wallmapu, ya que 
tiene su vida realizada en Belloto, “Si voy a pasear, voy a pasear” (Elena) 
De acuerdo a lo anterior se aprecia la tensión que tiene la ñaña Elena al estar dentro de la 
vasija de cemento lo cual es muy distinto al estar en el Wallmapu, como lo es el sacar el fruto y 
comida de la tierra, donde a pesar de estar en la vasija hace ya sesenta años, se sigue 
cuestionando por qué se debe pagar por ello. Esto es una enseñanza que hace la ñaña Elena, ya 
que el winka no se cuestiona él porque comprar en un supermercado o en una feria.  
A su vez el estar siendo en la vasija de cemento va endureciendo no solo la tierra o la 
ñuke mapu, sino que también las relaciones sociales, donde la ñaña Elena destaca que en el 
Wallmapu la gente es más cariñosa y en la vasija de cemento es más déspota y fría. 
1.3 Su relación con las Divinidades y sus Creencias. 
 
La divinidad da a entender como las relaciones de las cosmovisiones se encuentran en 
pugna, específicamente la cosmovisión cristiana con la cosmovisión mapuche, ya que existe un 
discurso con un único dios que es un dios occidentalizado, donde se aprecia una colonización del 
ser. Es así relevante destacar que la imposición religiosa resulta ser una de las colonizaciones 
más profundas en el tema de las creencias. Esta reproducción de una divinidad occidental, con 
un único dios se pone en tensión con la cosmovisión mapuche, donde dicha cosmovisión 
reconoce como su ser supremo a Ngenechen, el cual muchas veces es comparado con el dios 
cristiano. A Ngenechen se le considera como el primer antepasado varón de los mapuche junto 
Ngenechen kusha (su esposa) que dieron origen al pueblo mapuche, los cuales son considerados 
como los seres supremos más antiguo del universo. 
El desembarco de los conquistadores españoles en América comienza un proceso no solo 
de colonización, sino también de reaculturación. Esta conquista fue autorizada y apoyada por el 
Papa mediante la “Bula de Concesión, expedida por su Santidad Alejandro VI a los Reyes 
Católicos D. Fernando y Doña Isabel…, Roma, 3 de Mayo de 1493” y en ella se recomendaba a 
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los reyes que la fe católica y la religión cristiana sean exaltadas, que ellas se extiendan por todo 
el espacio conquistado para la buena salud de las almas y por último que “las naciones bárbaras 
sean subyugadas y atraídos a la fe cristiana”. (Levillier, 1925: 7). 
Es por esto que las expediciones militares de realizaban habitualmente acompañadas por 
un cura, teóricamente para impedir excesos por parte de los conquistadores. Esta imposición de 
la religión católica se llevó a cabo al interior de las Encomiendas, es decir territorios con 
población indígena, incluido territorios que fueron donados a los españoles como recompensa a 
su esfuerzo conquistador. Esta política servía para que el encomendero se beneficiara con los 
tributos que los indígenas estaban obligados a darle. Por su parte el encomendero estaba 
obligado a evangelizar a “sus indios” y para cumplir esto pagaba a un sacerdote que se 
encargaba de adoctrinarlos. En el caso de que no se podía encontrar uno disponible el 
encomendero recurría a un laico capacitado para esta labor evangelizadora. (Gutiérrez, 2013: 29-
30) 
Luego de un tiempo de adoctrinamiento recién se podía administrar el bautismo a los 
indígenas para reconocerlos como cristianos y por eso los sacerdotes pusieron sumo empeño en 
la administración de este sacramento. Pero esta misión enfrentaba la barrera del idioma, 
problema que fue sabiamente encarado por los religiosos con el aprendizaje del idioma nativo. 
Es así que la historia reconoce mérito de los religiosos, ya que se dedicaron pacientemente a 
estudiar los idiomas nativos y confeccionar gramáticas y diccionarios que sirvieron para ser 
reeditados o hacer adaptaciones para confeccionar cartillas de catequización o confesionarios, 
siempre con la finalidad de adoctrinamiento. Todo ello facilitó la catequización y la 
administración del bautismo y la premura era tal que los indios adultos eran bautizados solo con 
una ligera instrucción religiosa o en el peor de los casos hasta a la fuerza. (Gutiérrez, 2013: 31-
32) 
Es así que nadie que visita un lugar de nuestro país puede ignorar la presencia de una 
cruz sobre la cumbre de algún cerro o como casi ninguno de nosotros estamos sin bautizar. Toda 
iconografía religió cristiana, así como hábitos de adoración y culto, eran y son introducidos por 
la fuerza en los pueblos originarios, donde se obligaban a los indígenas al bautizo, participación 
en ceremonias católicas y la reeducación de los niños. Por ende, el catolicismo jugó un papel 
protagónico en el desarrollo de nuevas formas religiosas durante la época de la conquista, ya que 
la iglesia impuso ritos y conceptos mágico –religiosos. En definitiva, la asimilación de criterios 
religiosos provenientes de los conquistadores, caló muy hondo en la mentalidad de los pueblos 
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originarios, y posteriormente, por herencia cultural y transmisión, llegó a gran parte de la 
población latinoamericana de la actualidad. Es así que América Latina no ha podido librarse 
plenamente de la herencia española, tanto es así, que hoy día la marca del catolicismo sigue tan 
viva como en la época de la colonia. 
Es así que esta divinidad se va expresando a través de la creencia de un ser superior, en 
este caso en un Dios ligado a un religión que es el Catolicismo.  
La trayectoria vital de la ñaña Elena está marcada por diversas dificultades, una de ellas 
fue el maltrato que recibió por parte de su tía, “Entonces yo lo sufrí…uyy que terrible, ahí lo 
sufrí, entonces sabe sin pensar, yo sin pensarlo…bueno yo no tenía, yo decía diosito, el primer 
hombre que me encuentre o que me salga, que me hable yo me entrego a él” (Elena). 
De acuerdo a lo anterior la ñaña Elena buscaba un refugio al cual poder acudir y que la 
rescatara de ese periodo de su vida. Ese refugio o escapatoria resulto ser su marido, el cual ella 
considera que un ser superior en este caso dios lo puso en su camino, destacando que, “cómo 
que dios me puso el hombre” (Elena) 
Es así que de acuerdo a lo anterior se observa que la trayectoria de la ñaña Elena se 
enmarca por ser un mapuche occidentalizado bajo las lógicas occidentales y coloniales, que han 
calado hondo en el pensamiento del ser mapuche zomo con ser del sur, campesina, huasita y 
vergonzosa. Estos pensamientos también se enmarcan en las creencias como lo son las creencias 
religiosas, la cuales se han impuesto en el pueblo mapuche. Es así que estas lógicas occidentales 
han ido silenciando y negando el paradigma propio de los pueblos originarios. 
Es por esto que en esta categoría denominada la subjetivación del estar siendo mapuche 
occidentalizada, se aprecia el como ella va significando el estar siendo como una campesina. 
Esto debido a la invisibilización ancestral, ya que es ahí está la colonización de la subjetividad, 
donde puede que ella no es que se haya determinado como una campesina al momento de llegar 
a la waria, sino que ya se haya visto así desde niña. A pesar de lo anterior y estar viviendo más 
de sesenta años en la waria, se aprecia la tensión del estar siendo dentro de la vasija de cemento, 
ya que la ñaña Elena sigue cuestionándose cosas que los winka no lo hacen, como es el tener que 
comprar una verdura o un fruta y no sacarla de la chacra o la huerta, ya que al llegar al bullicio, 
al cemento, donde no hay acceso al brote, a la ñuke mapu, sino que solo a lugares concretos que 
son denominados como feria o supermercado. 
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Finalmente esta categoría del estar siendo no es una linealidad, ya que es un proceso de 
interpretación de su historia, pero de cómo es ella hoy también. Este estar siendo esta en relación 
a otro, donde genera una trayectoria con un otro, el cual es refugio, es expulsor. 
2. El Otro que marca la Trayectoria. 
 La segunda categoría surge del discurso de la ñaña Elena, donde ella se va configurando 
en relación a otros y como estos otros son significativos para ella en su trayectoria vital. El 
fallecimiento de su padre quien era su figura protectora, significo que se desmoronara su familia, 
ya que debían abandonar la tierra de su papá, la tierra verdadera como la denomina ella. Este 
abandono de la tierra significó un traslado a la tierra de su mamá. A su vez el que su mamá 
enviudara también significo el encontrase con otra persona con la cual posteriormente se casó y 
obligó a la ñaña Elena a llamarlo papá, sin embargo ella se opuso, ya que su papá era uno solo, 
por lo que prefirió dejar su hogar y trasladarse a la Comuna Belloto, de la mano de su tía, quien 
fue un “otro” que marco a la ñaña Elena de sufrimiento y dolor, ya que la trato más mal que la 
patrona, recibiendo maltratos por parte ella. Sin embargo, estando acá en la vasija de cemento 
encontró a un “otro” en cual se pudo refugiar y buscar protección, lo que permitió que se alejara 
del sufrimiento vivido con su tía. 
 
Es así que esta categoría fue configurándose a través de diferentes subcategorías que 
fueron emergiendo del relato de la ñaña Elena, dentro de ellas y las cuales serán analizadas es, el 
otro que expulsa y el otro que es refugio. 
 
2.1 El Otro que Expulsa. 
Una de las primeras subcategorías que surgieron tiene que ver con un “otro” que 
expulsa. Sin embargo no se trata de que el “otro” sea exclusivamente un expulsor, sino que la 
ñaña Elena configuro la necesidad de irse de ahí, ya que esos “otros” provocaron o hicieron lo 
posible para que se fuera.  
Ella nos cuenta que su mamá enviudo y encontró a otro señor con el cual contrajo 
matrimonio, al cual tuvo que ir, ya que la obligaron, llevándola a la fuerza, “Resulta que mi 
mamá enviudo (…) se encontró otro señor que bueno, le pidió juntarse con ella pues donde yo 
no lo acepte (…) siguieron y siguieron hasta que se casaron y en ese casamiento fui, tuve que ir 
porque me llevaron a la fuerza” (Elena) 
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La ñaña Elena no quería que se su mamá se volviera a casar, fueron tanto los deseos que 
no se volviera a casar que intento enterrarle unas tijera al caballero, “yo no quería que ella 
volviera a casarse. Hasta intente de enterrarle una tijera a este caballero jajajajaja”. Sin 
embargo la ñaña Elena nos cuenta que el caballero la quiso harto, hasta le decía hija, pero ella no 
lo aceptó, hasta que su mamá le dijo que debía decirle papá pero ella no quiso, porque su papá 
era uno solo y había fallecido, “el caballero me quiso harto, me decía hija y todo, pero yo fui 
soberbia, no quise, no le acepte de ninguna manera que me digiera así (…)… hasta que mi 
mamá me dice: hija, me dice tiene que decirle papá (…) yo le conteste a mi mamá: no madre él 
no es mi papá, ni ha sido, ni va hacer mi papá. Mi papá murió, eso era mi padre, no él” (Elena). 
Es aquí donde se aprecia que un “otro”, en este caso su mamá fue configurando una salida o un 
traslado de la ñaña Elena, ya que fue ejerciendo una obligación o un deber como fue el llamar 
papá a un “otro”. 
El fallecimiento de su papá significo que la familia de él no aceptara que ellos siguieran 
viviendo en esa tierra, en la de su padre. La ñaña Elena nos narra que un tío, hermano de su papá 
quiso tener amoríos con su mamá, sin embargo ella no lo aceptó, lo que conllevo a que la 
echaran del terreno, provocando así el traslado de Elena desde la tierra de su padre a las tierras 
de su madre. “la familia no nos aceptó que estuviéramos allá viviendo… en la casa nuestra, de 
mi padre…  entonces mi tío… un tío era muy malo, yo creo que mi hermano salió a su tío… el 
hermano de mi papá… y eso… un día el hombre don Pedro Colicheo, parece que quería tener 
amoríos con mi madre… como mamá no lo aceptó, un día le quiso pegar y la echó del terreno… 
asique nos tuvimos que ir con mi mamá”. Es así que ella también destaca que los tíos se portaron 
muy mal con su mamá llegando a tal punto de tratar de pegarle, “los tíos se portaron mal con mi 
mamá eeh… hasta trataron de pegarle”. Este “otro” fue configurando una expulsión de su tierra 
verdadera como ella denomina a la tierra de su padre, lo que significo no solo una expulsión de 
su tierra, sino también de su colegio y de la conexión con la naturaleza que allí ella tenía. 
La ñaña Elena también destaca la relación que tenía con su mamá, la cual era distante al 
contrario a la que tenía con su papá, ya que su mamá le pegó, siendo este uno de los principales 
motivos por los cuales ella dejó su casa y se trasladó a la Comuna Belloto, “teníamos una 
relación distante… muy distante a la con mi padre… andaba por ahí… parecida con mi tía, si… 
así… mi mamá nos pegó a nosotros… me pegaba a mí, me trataba muy mal… más bien dicho yo 
me fui por eso, porque yo fui maltratada por mi mamá… yo más por eso me fui de la casa… yo 
ni siquiera le dije a mi mamá, yo más bien dicho, yo me perdí, me vine” (Elena). Esta fuerza y 
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posición de dominación ejercida hacia la ñaña Elena provocó y desembocó en una expulsión que 
si bien no fue explicita, si conllevo a que ella se trasladara del Wallmapu hacia la Comuna de 
Belloto. 
A su vez, destaca la relación que tuvo con su hermano mayor, donde no tuvo una 
relación o conexión con él, el cual le decía cosas a su marido como que ella era tonta e 
ignorante, “No hubo mucha relación, no, no… mi hermano… mi marido como era cariñoso, 
amistoso, quiso llegar a allá… pero él decía… mi hermano Luis Segundo,  le decía a mi marido 
que era tonta, un ignorante, no sabe, no tiene idea… para él era cualquier cosa… él era así” 
(Elena) 
Es así que el movimiento o traslado que tuvo y realizó la ñaña Elena, fue provocado por 
diversas circunstancias y “otros” que marcaron su trayectoria vital. Sin embargo este traslado no 
lo realizó sola, sino que lo hizo de mano de su tía. Es así que la ñaña Elena le pidió irse con ella 
sin que supiera su mamá, ya que ella consideraba que vivía como un animalito en su casa, 
debido a que pasaba encerrada sin poder salir, “Viví como un animalito, me crie así hasta 
cuando yo me vine de mi a casa, a vivir con mi tía” (Elena) 
La ñaña Elena buscaba al irse con su tía una nueva vida y un refugio al sufrimiento que 
significo la muerte de su padre, el irse de su tierra y el que su mamá se volviera a casar, sin 
embargo con su tía no pudo tener eso que buscaba y el sufrimiento la siguió atormentando, “la 
sufrí, a pesar de la tía me… la tía hermana de mi madre, me trajo, todo… lo pasé súper mal con 
ella… súper mal con ella… ella me trató más mal que mi madre”. De acuerdo a lo anterior se 
aprecia que el estar con su tía, era el recuerdo y la sensación de estar con su mamá, por tanto el 
“otro” que expulsa en este caso su tía, aunque no sea algo explicito, fue de igual manera 
configurando que ella quisiera alejarse o salir de la casa de su tía. A su vez la ñaña Elena destaca 
que tuvo maltrato por parte de su tía, donde lo pasó mal, “yo tuve maltrato con ella… lo pase 
mal” (Elena). 
Al llegar a la Comuna de Belloto trabajó como asesora del hogar en la misma casa donde 
trabajaba su tía, la cual la trataba como una nana e iba viendo donde ella limpiaba, “mi tía me 
trató muy mal,  hasta me pegó (…) ella me trató como que yo iba a hacer la nana, la empleada y 
sabe que… andaba viendo muebles así y un día me encontró un poquito sucio ahí y me pescó de 
la mecha y me dijo: mira como esta acá! Mi tía me trato más mal que la patrona”. Ese maltrato 
y sufrimiento lo comparo con lo que harían sus patrones, sin embargo este lo recibe por parte de 
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su tía, “me trataba muy mal… peor que una patrona… ella una vez me pegó, no sé porque… no 
había limpiado bien el baño, porque yo no le había lavado bien la tina… no sé, me pescó y me 
tiró de a mecha pa’ allá” (Elena) 
De acuerdo a lo anterior, se aprecia el cómo se va configurando esa expulsión, donde sin 
darse cuenta su tía va ejerciendo una fuerza y un poder sobre la ñaña Elena, provocando y 
configurando la necesidad de irse. Es así que la ñaña Elena destaca un recuerdo que se le vino a 
la mente, el cual refleja claramente la relación que mantenía con su tía, “una vez ahí, en el 
mismo trabajo, yo fui a la sala de los patrones o a la cama, a la este… a la pieza, a ayudar a 
hacer la cama, iba a limpiar, porque mi tía también era asesora del hogar… entonces yo iba a 
limpiar el veladora y tomé una cosa que… que no lo iba a robar, ni una cosa, yo lo tomé y lo 
cambié de lugar po’, donde estaba… entonces dijeron quien lo tomo… entonces mi tía me trató 
de ladrona… que yo lo había robado… como será que me echo hasta lo carabineros… claro así 
fui tratada mal por mi tía” (Elena). A su vez esta relación que mantenía con su tía y el maltrato 
sufrido, conllevo a que la ñaña Elena cultivara sentimientos de odio hacia su tía, “le tome mala, 
le tome odio” (Elena) 
Sin embargo la ñaña Elena destaca la relación que tuvo con su patrona, la cual le tuvo 
buena, ya que ella era una niña de trece años, donde su patrona prefería que estudiara, 
preocupándose por ella. Pese a esto, su tía no quiso que estudiara, sacándola del colegio. 
“inclusive, la patrona donde trabajaba… me tuvo bien buena, me tuvo, como se llama… porque 
yo como era niña… tenía una guagüita, yo le cuide su guagüita, jugaba con ella, ellos salían y 
yo me quedaba con la guagua… entonces la patrona de mi tía, que también venía siendo mi 
patrona… ellos me tomaron cariño… ella me había mandado a estudiar, quería que yo estudiar, 
que supiera, que leyera, todo… me mandó a estudiar y abre ido como dos clases o tres clases y 
mi tía no quiso… nooo… dijo que va a estudiar esta… que va a prender, que es una vergüenza, 
que yo… ella me sacó y no quiso que yo nunca más fuera… que iba a andar en la noche, con 
quien me iba a juntar… entonces no fui po’” (Elena) 
De acuerdo a lo expresado por la ñaña Elena no se trata de que el otro sea 
exclusivamente un expulsor, sino que la ñaña Elena fue configurando la necesidad de irse, ya 
que estos otros provocaron o hicieron lo posibles para que ella se fuera. Dentro de su trayectoria 
vital se destaca como un otro expulsor a su madre, ya que fue de ella de quien recibió maltratos y 
con quien tuvo una relación lejana, esto de la mano con el nuevo matrimonio que contrajo, ya 
que la ñaña Elena fue obligada a llamarlo papá y ella se resistió. Un otro expulsor también se 
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visualiza como su tío, ya que fue el quien provocó que se trasladara de su tierra verdadera como 
ella lo denomina hacía la tierra de su madre. Finalmente, como un otro expulsor se visualiza a su 
tía, quien la trató más mal que la patrona como lo detalla la ñaña Elena, ya que fue su tía quien 
no dejo que ella siguiera sus estudios y recibió maltratos por parte de ella, lo cual provocó que 
ella quisiera escapar de ese sufrimiento. Es así que este otro expulsor va configurando el 
contexto de expulsión y a su vez la ñaña Elena la necesidad de esta.  
2.2 El Otro que es Refugio. 
Esta segunda subcategoría representa al “otro” que es refugio, el cual se aprecia como un  
“otro” protector y contenedor. Este “otro” hace referencia a alguien que permite una contención 
y ser un refugio para el sufrimiento, dolor y malas experiencias vividas, por las cuales la ñaña 
Elena ha tenido que pasar a través de su trayectoria vital. 
Dentro de este “otro” que es refugio, se destaca su padre, el cual demostraba una 
preocupación por ella a través de la responsabilidad y dedicación para que ella asistiera al 
colegio, “Mi papá era profesor, alcance ir hasta por ahí no más al colegio con él, el me 
llevaba… a mi papá le gustaba que yo anduviera bien impeque, limpiecita,  inclusive el me 
llevaba de la mano al colegio”. Sin embargo ella deja de asistir al colegio una vez que su padre 
fallece, ya que tuvo trasladarse a otra tierra y posteriormente irse de su casa destacando así que,  
“yo alcancé a ir un año y después mi papá murió… bueno… buen padre… muy bueno… cuando 
lo conocí, él era cariñoso… cuando se murió mi papá uyy… mi papá… ya… ahí se terminó 
todo… ahí nos desparramamos más bien dicho” (Elena). Por lo tanto, el fallecimiento de su 
padre marcó en su vida un punto de inflexión, ya que ahí terminó todo y su familia se 
desparramo, provocando un cambio rotundo en ella, ya que perdió a ese “otro” que era un 
refugio y una contención dentro de diario vivir. 
Sin embargo, estando en la vasija de cemento conoció a su marido, con el cual no lo 
paso mal, “conocí a mi marido acá, no le voy a decir que… no lo pase mal”, destacando que 
nunca tuvo maltrato con él, algo muy distinto a lo que ella había escuchado por ahí, que algunos 
señores tratan mal a sus mujeres, “nunca tuve… eh maltratado por parte de mi marido, que 
dijéramos o que me digiera ay como otro señores que tratan como el mono a las señoras” 
(Elena) 
Pese a lo anterior, a la ñaña Elena le costó mucho poder establecer una relación con él, 
debido a que le daba miedo, ya que no había tenido relación de amistad ni amorosa con otra 
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persona, sin embargo el sufrimiento y los maltratos que ella traía consigo por parte de su tía 
conllevo a que ella aceptara conocerlo, “yo no quería… porque me daba miedo, ayyy no le decía 
yo, porque me puede pasar algo… hasta que una vez mi tía me trato tan mal, que era una 
perra… que se yo…cuando me cacheteó…entonces dije yo, le voy a decir que bueno, vamos al 
teatro… Pero sabe al salir yo con el yo andaba así…tenía miedo y hasta que después lo fui 
conociendo, conociendo y conociendo”. Como se destacó anteriormente, a la ñaña Elena le costó 
harto poder abrirse a la posibilidad de conocer a alguien, pero los sufrimientos hicieron que ella 
aceptara y accediera, “me costó harto, pero los mismos sufrimientos me hizo aceptar”, 
recalcando que ese tiempo que marcó su trayectoria vital de sufrimiento y dolor, pudo ser 
superado gracias a su marido, a ese “otro que fue refugio, “Pero bueno, ahí ese tiempo ya… de 
sufrimiento lo supere por mi marido” (Elena) 
Es así que la ñaña Elena manifiesta que no se ha arrepentido de haber aceptado conocer 
y darse a ella misma la oportunidad de ser feliz, “yo nunca me arrepentí de nada, porque fue el 
hombre más bueno, bueno, bueno”. Dicha felicidad trajo consigo la llegada de sus hijos, quienes 
tuvieron una crianza compartida y fueron tratados muy bien por su marido como ella menciona, 
“después tuve a mis hijos, mis hijos fueron muy bien tratados por él” (Elena) 
Su marido falleció hace ya siete años en el año 2010, sin embargo, la ñaña Elena lo sigue 
recordando y extrañando. Es así que lo recuerda como un buen hombre y un muy buen papá, 
“muy buen hombre, hasta ahora yo lo echo de menos, porque muy buen hombre… muy buen 
papá”, destacando que, “nunca él fue malo, ni maltrato con mala palabra… ni una cosa… todo 
con cariño hacia a mí, hacia a sus hijos, todo… todo… y mis hijos todavía se acuerdan de su 
papá e incluso los nietos… que chuta mami que hace falta mi tata aquí, todo” (Elena) 
A su vez lo recuerda como una persona que le entregaba cariño, cariño que durante su 
trayectoria vital le fue bastante esquivo, debido a las relaciones con los “otros” que se fueron 
configurando. Es así que la ñaña Elena destaca que nunca recibió una mala palabra por parte de 
él, como también que nunca le faltó nada con él, ya que él era bien dedicado, “me trataba con 
cariño, nunca él me dijo como una mala palabra… todo él con bueno… todo así las cosas… me 
decía que te falta, que falta… siempre el andaba revisando que es lo que faltaba, si faltaba 
algo… iba a comprar, que se yo… era bien dedicado” (Elena) 
El fallecimiento de su marido significo una etapa muy dura en su vida, ya que en el 
encontró ese refugio al sufrimiento que tanto buscaba. Hoy en día la ñaña Elena todavía lo echa 
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de menos y recuerda distintas anécdotas que vivió con él, “Todavía lo siento… todavía… 
todavía si… igual en la casa porque yo lo echo de menos… en la casa… cuando yo estoy en la 
casa, cuando yo lo lavo, inclusive el me ayudaba a colgar la ropa y en la tarde él me recogía la 
ropa y lo doblaba bien dobladita todo” (Elena) 
Otra anécdota que ella nos narra es respecto a lo que hacían en verano, “en tiempo de 
verano, cuando están las legumbres, los porotos granados, las alverjas o las habas que se yo… 
cuando comprábamos… íbamos los dos a la feria… íbamos a comprar la verdura… después el 
me ayudaba a desgranar las estés… nos sentábamos ahí en el patio, desgranábamos… me 
ayudaba en todo” (Elena) 
A su vez, destaca la preocupación que él tenía hacia ella y sus hijos, preocupación que se 
manifestaba en detalles como la preparación del desayuno o los biberones de sus hijos, “cuando 
él trabajaba en… cuando estuvo trabajando en la carozzi, ellos tenían sus turnos… cuando el 
entraba en la mañana, los dejaba tomados desayunos, ósea me dejaba los biberones 
preparados, listos altiro ahí… en el velador para los niños para que yo no me levantara a hacer, 
y él me dejaba el tecito, el agua caliente, todo en un termo, para que yo no me levante a servir… 
me dejaba todo listito” (Elena) 
En definitiva, la trayectoria de la ñaña Elena ha estado marcada por “otros” y 
situaciones, que han significado en primer lugar, alguien que expulsa, en el sentido que han 
provocado ese movimiento y traslado en su vida, lo cual ha conllevado el salir de su casa y de su 
tierra verdadera, como lo denomina ella. A su vez existe un “otro” que es refugio, el cual es 
quien acompaña y cobija, este “otro” es representado por su padre y su marido, dos figuras 
masculinas que han cumplido un rol fundamental en su trayectoria vital, como es el escape al 
sufrimiento. Estos “otros” han posibilitado a la ñaña Elena haya tenido un nuevo renacer en su 
vida, donde a partir de ahí, de acuerdo a lo relatado por la ñaña posibilita el término de su 
sufrimiento. 
2.3 El otro en el Reconocimiento y Agravio como Mapuche Zomo. 
Esta tercera subcategoría surge en relación al sentimiento que expresa la ñaña Elena en 
su discurso respecto a la vergüenza que se siente una vez que la otra persona agravia. A pesar de 
 
58 
esto dentro de su discurso también se destaca un sentimiento de orgullo, orgullo que se relaciona 
con el llevar el apellido mapuche y el como el “otro” winka44 va reconociendo al mapuche. 
La ñaña Elena se casó con un winka, “él no era mapuche po’ si era winka po’, no… él 
no era mapuche”. A pesar de que su marido era winka, la ñaña Elena nos narra que él se sentía 
orgulloso de que ella fuera mapuche, ya que ella había escuchado que algunos trataban a sus 
señora como indias, “no, se sentía re bien, se sentía orgulloso que me dijera alguna vez, que 
muchos cuando se casan los hombres,  yo he sabido pero no lo ha escuchado… a que es una 
india que se yo que lo otro, tratan a sus señoras… algunos tratan mal a sus señoras” (Elena). 
Es aquí donde se expresa el sentimiento de orgullo por parte del winka hacía su esposa que es 
mapuche, en este caso la ñaña Elena. 
Sin embargo la ñaña Elena nos narra otro aspecto que se da en esta subcategoría, que 
hace referencia a la vergüenza de tener apellido mapuche. Esta vergüenza muchas veces se da 
por el agravio de un “otro”, sobre todo una relación que se da con el winka. 
Muchos apellidos fueron desapareciendo, porque el registro civil los cambiaba o los 
mismos papas los cambiaban para que no se notara que eran mapuche, destacando que muchos 
sentían vergüenza, pero sin embargo hoy en día quieren rescatarlo pero es muy tarde ya, “mucho 
apellido fueron desapareciendo, porque el civil cuando los escribía los cambiaba… y los 
mismos papas le cambiaban el apellido para que no se notara que eran mapuche… o los mismo 
hijos después que… viejos ya casi, fueron a reconocerse… ellos como siempre los mapuche, 
como que tenían vergüenza de ser mapuche y hablar así… entonces iban al civil y se cambiaban 
el apellido… el nombre y apellido… y ahora muchos de ellos quieren rescatarlos, pero ya no, ya 
no hay tiempo” (Elena).  
Es así que para algunas personas el llevar el apellido mapuche es signo o sinónimo de 
exclusión o de falta de oportunidades, de poder certificarlo ante la Corporación Nacional de 
Desarrollo Indígena (CONADI) para recibir una beca o simplemente ser pariente de los que 
queman camiones. Sin embargo hay personas que se sienten orgullosos de llevarlo, como le 
sucede a la ñaña Elena, destacando que ella es mapuche por los dos lados, es decir por los dos 
apellidos “mi mamá se llamaba Juana Huenumil Traipe y papá se llamaba Luis segundo 
Colicheo eeh… ya mi papá el segundo apellido no tenía… tenía como un apellido español… no 
me acuerdo eeh…  yo soy mapuche por mis dos apellidos… antiguamente en el sur a veces los 
                                                          
44
 Término usado para referirse al no mapuche, sea español o chileno. 
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niños tenían 1 año y recién los venían a reconocer… en aquellos tiempos, que nosotros los 
papas, cuando nos tenían dentro del vientre, no había civil” (Elena). 
Como se dijo anteriormente, la ñaña Elena no siente, ni tiene porque sentir vergüenza de 
ser una mapuche zomo, todo lo contrario, se aprecia que ella siente orgullo de serlo y lo 
demuestra narrándonos que persona que va a su casa ella le cuenta su historia, como fueron, que 
comieron y como estudiaron, “No por mi apellido tampoco, yo siento vergüenza, no tengo 
porque po’, no tiene porque uno tener vergüenza… quien venga o la gente que viene a mi casa 
yo le hablo a ellos, les cuento mi historia, le cuento como fuimos, que comimos en el campo, lo 
que fuimos en el campo, como fue, como estudiamos, si así …yo no… yo no,  me avergüenzo” 
(Elena) 
A su vez la ñaña Elena trata de traspasar ese kimün, sabiduría y orgullo a sus hijos, 
especialmente a la hora de la comida, donde es la instancia que están todo reunidos, “No yo no… 
¿Por qué po’?... no tenemos porque, no tengo porque… Yo les cuento a mis niños… Porque 
ejemplo le digo a mi hijo cuando estamos comiendo y me dice… ya mamá no quiero más yo le 
digo… apolenpütram?... may me dice… ya que bueno… se llenó la guatita le digo yo, porque yo 
le hablo en mapuche y a la vez le digo los significados” (Elena) 
Este “otro” hace referencia a la vergüenza que se puede sentir del ser mapuche, debido al 
agravio que es realizado por un otro, en este caso se expresa a través del Estado, quien a través 
del registro civil cambiaban los apellidos o los escribían mal, por lo que muchos apellidos fueron 
despareciendo, sin embargo la ñaña Elena destaca que muchos hoy en día tratan de rescatarlo, 
pero ya es muy tarde. Sin embargo, hay personas que sienten orgullo de llevar el apellido 
mapuche, más si ese orgullo es expresado desde un winka, como es el caso del marido de la ñaña 
Elena, quien expresaba estar orgulloso de la cultura de ella, esto para la ñaña Elena tiene un gran 
significado, ya que ella había escuchado que algunos trataban hasta de indias a sus parejas.  
3. Autoreconocimiento Mapuche en la Vasija. 
Esta tercera categoría expresa el como la ñaña Elena, se va conociendo y 
autoreconociendo dentro de la vasija de cemento, un lugar donde muchas veces le es 
desconocido y poco amigable, lo cual choca profundamente con su kimün y sus tradiciones a 
pesar de vivir hace ya sesenta años en la ciudad. A su vez expresa como es ser mapuche en lo 
urbano, la vergüenza de muchos y el orgullo de pocos, buscando reconocer la cultura, las 
costumbres y la relación con la naturaleza.  
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Al hablar del Mapuche solo se piensa en el que vive en el sur (Wallmapu) o en el mundo 
rural, relacionado al campesinado, sin embargo existe el Mapuche denominado urbano, quien se 
vuelve invisible a los ojos de una sociedad Chilena, que no los acepta completamente. Es así que 
muchos piensan que no existen Mapuches en las ciudades, esto ya que al estar instalados en ella 
se van perdiendo las tradiciones, cultura, lengua, entre otras. Sin embargo esto no es así, ya que 
son ellos/as mismos/as quienes defienden su identidad, sus raíces, su cultura y su lengua, 
demostrando a la sociedad Chilena que cuando existe una nación esta se defiende y resiste. 
(Kilaleo, 1992: 4-5). Es así que el arribo del pueblo mapuche a la vasija de cemento implicó una 
tremenda desigualdad y discriminación, causando el ocultamiento de la propia identidad y la 
cultura, como una forma de protección. A su vez se hace importante destacar la invisibilización 
que la ciudad produce sobre el Mapuche, principalmente porque la ciudad los obliga a tener que 
instalarse en la periferia. 
Esta categoría fue configurándose a través de la subcategoría que fue emergiendo del 
relato de la ñaña Elena, la cual recae en el reconocimiento de atributos culturales mapuche. 
3.1 Reconocimiento de Atributos Culturales Mapuche. 
Esta subcategoría dice relación a través de cómo se va conservando, protegiendo y 
reconociendo la cultura mapuche dentro de la vasija de cemento. El pueblo mapuche dentro de la 
ciudad no son una cantidad despreciables, sin embargo si poco conocidos, donde las políticas 
son destinadas a los que se encuentran en el Wallmapu o expresado a través de las leyes y 
políticas winka, a los que están en el medio lo rural o en el campo, por lo tanto los que se 
encuentran en la ciudad se vuelven invisibles a los ojos de la sociedad chilena.  
Es por esto que se va tornando difícil el poder encontrar un reconocimiento dentro de un 
medio que se torna adverso, donde son víctimas de prejuicios y discriminación. Pese a esto, la 
ñaña Elena va buscando el reconocimiento de la cultura, tradiciones y las costumbres del pueblo 
mapuche, destacando la vida en comunidad en la que ella vivía, algo muy distinto a las que 
presencia hoy en día en la vasija de cemento. 
A pesar de las lógicas coloniales y occidentales que han calado hondo en la ñaña Elena, 
se observa que ella hace una distinción relacionado al pueblo mapuche y el mundo occidental, 
“pero hay una diferencia entre la cultura nuestra y del occidental, que nosotros vamos al cerro 
y cosechamos lo que la naturaleza nos da para comer y pa’ remedios… entonces la diferencia es 
que acá no se ve cosas verdes como lo hay allá… la diferencia está en que el campesino planta,  
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nada más … el mapuche un año planta en un lugar y el próximo año planta en otro lugar pa’ 
que la madre tierra descanse, esa es la diferencia la occidental” (Elena). Esta distinción que 
narra la ñaña Elena, da cuenta de cómo ella a pesar de estar inserta en la ciudad hace referencia a 
la diferencia existente entre el pueblo mapuche y el occidental, donde el campesino solo planta y 
el mapuche un año planta en un lugar y el próximo año planta en otro lugar, para que la ñuke 
mapu descanse.  
A pesar de lo anterior, la ñaña Elena enfatiza como era vivir en el campo, donde existía 
espacios extensos y amplios, donde no se fijaban, ni diferenciaba al que tiene más o menos, sino 
que todo lo contrario existía la ayuda mutua entre unos y otros, “en el campo esta una casita 
aquí, otra casita pa’ allá , no están cerca sino que no sé cuánto estos de lejos estarán… pero 
hay una casa que tienen más y otros que tienen menos, esa persona que tiene más, le lleva a la 
que tiene menos, regalos, puede ser un saco de trigo o papas o cualquier cosa” (Elena) . Algo 
muy distinto a lo que pasa en la vasija de cemento, donde existe una cosmovisión individualista, 
donde la ayuda con los otros está basado en una ayuda o interés posterior que se puede dar. 
Es así que la ñaña Elena hace la diferencia del aquí y ahora, con lo vivido allá en su 
tierra verdadera como lo denomina ella, haciendo referencia a cómo eran las personas y las 
actitudes que tenían, “llegaban con un saco de trigo o sino con papas una cosa así, así era… así 
era allá. Y la gente campesino, pasaban y yo le digo a mis niños, aquí tanta gente ordinaria, 
más ordinaria que una… allá la gente, los hombres, los caballeros se sacan el sombrero para 
saludarla a una po’, cuando una va caminando vienen y te saludan, al menos en mi tierra es 
así…pero no en otro lado no sé, digo yo en  mi tierra, en mi pueblo jajajaja… es así” (Elena) 
Lo expuesto anteriormente la ñaña Elena lo ha ido traspasando hacia sus hijos a través 
de su sabiduría y kimün, “a mis niños le he enseñado que no tienen que ser así, yo no soy así y 
ustedes no tienen que ser así… tiene que ser bien alegres, bien atentos con la gente, si ustedes 
pueden de convidar, ustedes tienen que dar… al menos a mí me enseñaron así… no negarle 
nada a nadie” (Elena) 
En cuanto a los representantes o cabeza de las comunidades del pueblo originario, la 
ñaña Elena a un Cacique que conoció, donde ella destaca su impresión respecto a la cantidad de 
mujeres que él tenía, “a un Cacique conocí… caciques que tiene como seis mujeres, el cacique 
está ahí sentado, así rodeándolos las mujeres… yo le digo como lo hace el hombre con tantas 
mujeres jajajajaja” (Elena) 
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A si mismo menciona que conoció a lonkos, quien es el jefe de una comunidad 
mapuche. La ñaña Elena los reconoce como personas simpáticas y que solo es cosa de poder 
entenderlos, recayendo todo en tener una buena comunicación, “Los lonkos son muy simpáticos, 
es cosa de entenderlos nada más… va en la comunicación, pero si uno es otra este con ellos, 
bueno ellos también tienen que ser igual…porque son mal mirados, o mal entendidos por 
ambos… no si son muy buena gente” (Elena) 
De acuerdo a lo anterior, la ñaña Elena hace el llamado al reconocimiento de los atributos 
de la cultura mapuche, ya que al estar en la vasija de cemento, en conjunto con las políticas 
winkas que existen y que son destinadas a los lagmen que están en el Wallmapu, los que se 
encuentran en la waria se van volviendo invisibles a los ojos de la sociedad chilena. A su vez la 
ñaña Elena va recordando el cómo era vivir allá en comparación con el aquí y ahora, destacando 
las actitudes de la gente, las costumbres que se tenían y los espacios que se poseían. Es así que 
resulta relevante destacar como ella ha ido traspasando ese kimün y sabiduría adquiridos a través 
de sus experiencias y vivencias a sus hijos. 
4. Desde el Brote de la Madre Tierra. 
 
El brote de la madre tierra es un concepto que se ocupa para expresar la diferencia que 
existe al estar en la vasija de cemento lo cual es un espacio poco amigable, duro y que endurece 
las relaciones sociales con los otros, donde destaca una cosmovisión occidental basada en el 
individualismo, donde el hombre está sobre la tierra y se siente un ser superior, que puede 
vender la tierra, arrendar y usurpar en cualquier momento, algo muy distinto en relación a la 
cosmovisión que posee el pueblo mapuche, ya que el hombre no está sobre la tierra, sino que el 
hombre es parte de la tierra, los cuales viven en armonía y equilibrio con la tierra, como un 
elemento propio del ser. 
Es por esto que esta cuarta categoría hace referencia a la conexión que siente el mapuche 
con su tierra, con la naturaleza, con el Wallmapu. La historia que se cuenta y se da a conocer del 
Wallmapu, se va configurando y se toma de distinta manera a la que expresa y entiende el 
winka, donde no solo significa un hecho de cual se debe aprender, sino que implica una forma de 
vida que se debe mantener, proteger y conservar en el tiempo, es decir un pueblo que se aferra a 
su pasado, un pasado que va influyendo en la vida diaria y en los diferentes aspectos del ser. 
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Es así que en el discurso de la ñaña Elena sigue vivo y en cada aspecto de su ser el 
recuerdo del wallmapu, como son las costumbres, la comidas y los frutos que se comían y 
recolectaban. A su vez expresa el sufrimiento y rabia que siente al haber perdido y olvidado su 
lengua nativa, ya que tenía con quien conversar y compartir. Es así que esta categoría está 
marcada por un sentimiento de sufrimiento y nostalgia que se tiene hacía su cultura y su tierra, a 
su wallmapu.  
4.1 Memoria y Nostalgia al Wallmapu.  
Esta primera subcategoría que surge hace referencia a como la ñaña Elena va incluyendo 
en su discurso sus recuerdos y nostalgia al Wallmapu, lo cual tiene relación con la cosmovisión 
mapuche, ya que ella reconoce la necesidad y ganas de estar en contacto con la tierra, con la 
naturaleza y el estar y vivir en comunidad. 
Es así que la forma de contar o narrar los recuerdos hacia el Wallmapu, se hace a través 
del inche
45
, es decir desde el nosotros, donde van narrando episodios que les ha tocado vivir 
como mapuche a través de sus experiencias y sus vivencias. 
La ñaña Elena nos comenta el cambio que conllevo a través del movimiento desde el 
Wallmapu hacia la ciudad no significo un cambio tan brusco, debido a que era una niña,  “No… 
no fue un cambio que yo dijera, pucha me vine a este pueblo… como es acá, que yo tuviera o 
echara de menos… o que extrañara por la ciudad… Temuco, nueva imperial… el mismo campo, 
que se yo… al llegar aquí para mí no fue cambio así brusco” (Elena) 
Sin embargo al ir dialogando con ella y haciendo un ejercicio de mirar 
retrospectivamente, ella iba recordando y llegando a la conclusión que si extrañaba el Wallmapu, 
sobre todo en lo que respecta a la conexión con la tierra, ya que en las tardes miraba las 
montañas, los animales, algo muy diferente a lo que puede hacer acá, “echaba de menos el 
campo, que uno en la tarde, sobre todo como a esta hora, a veces cuando uno estaba en la 
casa… de repente uno salía mirar así… y del campo uno mira así el cerro, la montaña, los 
animales, la ovejitas” (Elena) 
A su vez la ñaña Elena hace referencia a que también recuerda al Wallampu cuando en 
la televisión hablan del sur y del pueblo mapuche, es ahí cuando empieza a recordar todas sus 
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vivencias en el Wallmapu, “de repente sale en la televisión que están hablando de los mapuche, 
están diciendo esto y esto… y yo mira... uyyy… que lindo el sur… es recordar” (Elena) 
La ñaña Elena posee un claro recuerdo de cómo era el Wallmapu, especialmente en lo 
que respecta el clima, donde lo destaca como bravo, intenso y con lluvia, “lo recuerdo con 
mucha lluvia (…) el sur es bravo uff…ahora se ha disminuido, dicen que ha habido cambio 
pero, hasta cuanto yo viví, que estaba por allá, el invierno que grande… uuuh… pero llovía y 
llovía… semana po’… lluvia, viento, trueno” (Elena) 
Otro recuerdo que narra la ñaña Elena tiene relación con las costumbres que se tenían. 
Ella nos cuenta cómo iba con su canastito a sacar yuyo, el cual es una hierba silvestre que sirve 
como condimento para las comidas y como con ella hacían la cazuela de yuyo, a su vez destaca 
el cómo se comía en familia alrededor del fogón, “mi mamá me decía… ya hija vamos a 
buscarse unos… me pescaba y llevaba mi canastito e iba a sacar yuyo y hacíamos una buena 
cazuela de yuyo… es rico el yuyo… así nos alimentábamos nosotros eeh… vamos a buscar en 
ese tiempo no teníamos cocina, ni de parafina… cocinábamos ahí en el fogón, las ollas 
colgando… todos comiendo, cocinando… buscando leña” (Elena) 
Es así que esta subcategoría se relaciona con el inche, es decir con el yo soy, ya que es la 
ñaña Elena quien ha vivido en el Wallmapu, por ende ella va narrando desde su memoria y 
nostalgia el cómo lo recuerda, donde si bien el traslado no significó un cambio brusco debido a 
que era pequeña si extraña al Wallmapu, ya que es ese territorio, esa mapu
46
 donde ella narra 
tener conexión y el disfrutar de la naturaleza, mirar los cerros o los animales. A su vez narra el 
recuerdo acerca de cómo era el Wallmapu, donde lo describe como bravo e intenso debido a las 
lluvias. 
4.2 Comidas, Frutos Y Costumbres. 
Esta segunda subcategoría que compone la categoría desde el brote de la madre tierra, 
hace referencia a como la comida dentro de los pueblos originarios siempre ha estado presente y 
ha sido el centro unión de la vida familiar, donde el intercambio de semillas, animales y 
prácticas culinarias han permitido que en muchas épocas los pueblos originarios no pasaran 
hambre. 
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El alimento principal de los mapuches eran las papas y los porotos pallares. Con la 
llegada de los incas comenzaron a cultivar maíz y quínoa. Recolectaban además algas, hongos, y 
frutos del bosque, como el maqui. En verano se recolectaba el piñón de las araucarias (gülliw). 
Los que vivían cerca de la costa recogían cochayuyo (kollof), erizos, choros (pellu), machas y 
jaibas. Cada cierto tiempo, las comunidades que habitaban en la cordillera y en la costa se 
reunían para intercambiar productos. Gran parte de esta alimentación y la costumbre del 
intercambio (traskintu), aún se mantiene en ciertas zonas. (Gleisner y Montt, 2014: 29-30) 
Es así que el verdadero corazón de la cocina mapuche está en el significado de los 
alimentos, en el respeto hacia la naturaleza, la estacionalidad de los alimentos, y de los ciclos de 
la ñuke mapu. El piñón comúnmente llamado por los winka, semilla del pewén llamado por el 
pueblo mapuche, cumple un rol fundamental en la cultura culinaria, ya que este otorga muchas 
calorías, carbohidratos, aceites y proteínas. A su vez los alimentos se hervían o se cocinaban 
asados y se elaboraban bebidas por medio de la fermentación, como lo es el muday. (Aguilera, 
2012: 10-11) 
Los pueblos originarios han tenido como base de su alimentación alimento naturales, los 
cuales son producidos por ellos y que son existentes hoy en día. Estos alimentos han estado antes 
de la llegada de los españoles, donde hoy en día se aprecian en cartas de hoteles reconocidos 
tanto a nivel nacional como internacional, sin embargo no siempre ha sido así, ya que antes no se 
encontraban en atención al público, como restoranes u hoteles. 
Es así que dentro de esta subcategoría se destaca la relación con la comida y los frutos, 
que dentro de la vasija de cemento implican prácticas de comercialización, donde se debe 
comprar y gastar por la comida, sin embargo la ñaña Elena destaca la diferencia existente entre 
el Wallmapu y la ciudad, “yo no iba a decir ayy tengo que ir a comprar o no me alcanza, yo iba 
a la chacra y lo iba a sacar todo altiro… iba a sacar” (Elena) 
A su vez la ñaña Elena nos narra el cómo recuerda las comidas que se hacían en el 
Wallmapu, las cuales se preparaban con productos que entregaba la ñuke mapu, sin tener que 
comprarlos, “las comidas que yo comía en el campo, uyyy… que rica la comida, comía tortillas, 
comía panes así amasado de horno, comía carne, leche tomaba, las papas que uno mismo las 
sacaba de las chacras, las cebollas, todas las verduritas que de ahí mismo del campo, todo” 
(Elena) 
 
66 
La ñaña Elena, lo que más destaca es la diferencia entre el pueblo mapuche y el winka, 
donde el winka solo quiere ganar y explotar la tierra, sin embargo el pueblo mapuche no, ya que 
el mapuche cuida la tierra, saca lo necesario para comer dejándole a los demás, esto debido a que 
es el alimento de todos los pueblos y todos pueden sacar solo lo que necesiten, no se saca para 
enriquecerse, ni para vender, “ellos quieren ganar y nosotros vamos cuidando la tierra y a la vez 
el fruto que dan, que caen ese maqui, las moras… que todo … uyyy… los digueñes, al menos con 
eso nos alimentábamos nosotros, en el tiempo de eso… la nalca … tiene tantas cosas que nos da 
la naturaleza y ese es el alimento de todos los pueblos… y el alimento para hacer comida, 
cuando no había tiempo de hacer… y cuando empieza a llover donde están los trigales, la 
siembre… empieza a salir yuyo… ayy cuando ya está así.. ayy… y vamos a sacar nosotros… 
pantruca con yuyo” (Elena) 
De acuerdo a lo anterior, se aprecia como la comida y los frutos son y significan un 
elemento importante para el pueblo mapuche y para la ñaña Elena, ya que esto se traduce en el 
respeto y el cuidado de la naturaleza, ya que es ella quien brinda la posibilidad de adquirir esos 
alimentos. Es por eso que la ñaña Elena destaca la mercantilización que se realiza, ya que en el 
Wallmapu no se decía que se debía ir a comprar, sino que se sacaba de la chacra, de la tierra. Es 
así que a través de lo que va narrando la ñaña Elena se aprecia la diferencia entre el mapuche y 
el winka en relación con la naturaleza, ya que el winka solo quiere ganar, mientras que el 
mapuche no quiere enriquecerse, solo cuida y respeta, ya que lo que hay en la naturaleza es para 
todos los lagmen. 
4.3 Traspaso de Sabiduría y Kimün. 
Esta tercera subcategoría hace referencia tal como se plantea en esta investigación, la 
importante posición que tiene la mapuche zomo, ya que son ellas quienes producen y adquieren 
la sabiduría y el kimün a través de las experiencias y vivencias, difundiéndolas y traspasándolas 
de generación en generación, incorporándola en la nueva semilla que debe germinar. 
Es así que el abordar a la mapuche zomo a través de sus trayectorias de vida desde/entre 
los brotes de la madre tierra hasta su llegada a la vasija de cemento es importante, ya que son 
ellas sujetos claves dentro de la sociedad mapuche quienes se convierten en portadoras de kimün 
y punto de unión de distintos linajes de las comunidades.  
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Las zomo tienen una gran importancia dentro de la sociedad mapuche, ya que realizan el 
traspaso del kimün que muchas veces es ocultado por miedo o por vergüenza, sin embargo el 
kimün sigue latente y no se pierde.  
 
La zomo desde niña recibe de sus abuelas y personas más ancianas las enseñanzas que le 
permiten comprender la formación de las personas desde los valores educativos en el marco de 
la memoria social. A través de la observación ella aprende a enseñar los valores para la 
formación de la persona en el marco de su familia. (Quilaqueo, 2012:3-5). La zomo mapuche 
adquiere una importante posición de sabia, reproductora de kimün, costumbres, lengua y de 
unión de diferentes linajes, convirtiéndose en sujeto clave dentro de las comunidades, ya que ella 
es quien dentro de la sociedad mapuche, a través del matrimonio (fëtawen) se traslada a vivir a la 
comunidad del esposo (fëta) y así pasa a ser un factor principal en la unión de los diferentes 
linajes, asumiendo la transmisión del idioma, costumbres, valores a los/as niños/as 
(Weñi/Malen).  
La ñaña Elena nos narra que muchas mamas tienen vergüenza de decirle a sus hijos sus 
raíces, de enseñarles o hablarles de la cultura, sin embargo ella rompe con eso y busca 
traspasarle su kimün y sabiduría a sus hijos, “o tiene vergüenza la mamá de decirle a sus hijos, 
de enseñarle o hablar… o cuando uno ve en la tele, algunos le dicen… aaah está hablando 
puras weas este indio tanto, le dicen los chiquillos… los hijos a la mamá… pero en cambio yo 
en la casa, yo hablo, hasta garabato le digo a los chiquillos… ayy mami me dicen, que estay 
hablando ya” (Elena) 
Este traspaso de kimün y sabiduría lo hace través de la oralidad. Es aquí donde se hace 
preciso destacar que el pueblo mapuche era un pueblo ágrafo, es decir sin escritura, por ende 
todo era bajo la oralidad, donde la palabra tenía una importancia fundamental, “yo he les hablo 
también… uno dice que cuando yo voy a empezar a hablar… dice… ya mami ya estay hablando 
cosas raras jajaja”. Sin embargo a ella le gustaría poder decirle y hablarle más, pero le es 
difícil, ya que ha ido perdiendo la lengua nativa, “Yo a los niños les hablo lo que… pablaras que 
yo me acuerdo, pero con lo que yo quisiera conversarlo a ellos” (Elena) 
Como se expresó anteriormente las zomo mapuche cumplen una función importante en 
el traspaso de la sabiduría y el kimün, ya que son ellas quienes lo producen y lo adquieren a 
través de sus vivencias y experiencias. Esta sabiduría y kimün que posee la ñaña Elena lo ha ido 
adquiriendo a través de su trayectoria vital, la cual ha traspasado a sus hijos, a través de la 
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lengua, sin embargo esto va acompañado de un sentimiento de rabia, ya que al estar siendo en la 
vasija de cemento ha ido perdiendo la lengua nativa, debido a no tener con quien practicarla. 
Dentro de esta subcategoría se aprecia como la ñaña Elena a pesar de tener un discurso 
colonizado, trata de romper con esas amarras, e integra un discurso decolonizador hacia sus 
hijos, el cual se expresa o ejerce mediante la lengua nativa, el mapudungun.  
4.4 Lengua Pérdida. 
La cuarta subcategoría que surge de la categoría desde la madre tierra, es denominada 
como la lengua pérdida. El mapudungun
47
 o mapuzungun es el habla de la tierra, es la lengua 
mapuche la cual hoy en día cada vez se ve más olvidada, especialmente al estar la vasija 
cemento. Esto es lo que le pasó y vivencio la ñaña Elena, quien destaca el sentimiento de rabia y 
frustración al perder su lengua nativa y no poder hablarla como ella quería, esto debido a que 
una vez en la vasija de cemento, no tenía con quien hablarlo, trayendo consigo una dominación e 
instauración en su lenguaje del castellano. Sin embargo este sentimiento de frustración y rabia 
también va de la mano con sus lagmen, que si lo saben y lo omiten o callan, ya sea por 
vergüenza o por miedo. 
En Chile existen siete lenguas maternas, donde cinco de ellas son indígenas, entre ellas 
se encuentran la aymara, quechua, rapa nui, mapudungun, yagan y kawaskar y finalmente el 
castellano, que es la lengua oficial y nacional. El aprendizaje de toda la lengua materna es obra 
de la mujer, de madres, abuelas y hermanas quienes han transmitido y enseñado a sus hijos, 
niños y niñas la cultura, los valores, conocimientos del entorno, todo esto a través de la lengua 
materna. Por esta misma razón se llama lengua materna, ya que es la lengua de la madre, quien 
la utiliza en la crianza y enseñanza de sus hijos, sobre todo en sus primeros años, rol que no ha 
cambiado. Esta es la lengua del aprendizaje mediante el cual la niña o el niño aprende a pensar, a 
codificar el mundo, darle nombre a las cosas, interiorizar los valores de su comunidad e 
integrarse a su cultura. (Loncon, 2002: 6-7) 
Sin embargo el mapudungun por su condición de lengua minorizada en la sociedad 
chilena y producto de la castellanización va perdiendo su status de lengua materna en la sociedad 
mapuche, el cual a través de las nuevas generaciones se va observando un desplazamiento del 
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mapudungun por el castellano, donde hoy en día la mayoría de los niños y niñas se socializan y 
reciben el castellano como lengua materna. 
Este desplazamiento del mapudungun se ha podido visualizar y recoger por medio de la 
oralidad a través del discurso de la ñaña Elena, quien nunca imagino perder la lengua nativa. Es 
así que ella recuerda que cuando era niña sabía todo, hablaba el mapudungun, sin embargo una 
vez al llegar a la vasija de cemento se va perdiendo todo, ya que no tenía con quien hablar, es 
decir, se va olvidando, “cuando yo era niña…bien, muy bien, bien, bien. Bien… hasta entonces 
yo sabía y hablaba mapuche, hasta entonces cuando yo estaba allá… hablaba en mapuche, pero 
de la edad que yo me vine, cuantos años ya…sin tener aquí con quien conversar se me ha 
olvidado, se me han olvidado todo” (Elena) 
Ella nos narra que el llegar aquí a la ciudad, era llegar a un corral ajeno, algo a lo que 
ella no pertenecía, donde no tenía con quien conversar y compartir, donde lo sufrió, “yo era… 
¿Cómo se dice?... llegar en una corral ajeno, sin tener con quien, conversar, decir oye… 
nuestra costumbres… en esa parte la sufrí”. A su vez destaca que el llegar a la ciudad es dejar 
su pedazo de su tierra, su lengua, es aprender todo de nuevo, “uno deja su pedazo de tierra, tu 
espacio, tu lengua… y el llegar acá significa… todo como… aprender de nuevo” (Elena) 
El sentimiento de rabia que nos narra la ñaña Elena, de no poder recordar o no poder 
hablar fluido, va acompañado con que algunas de sus lagmen lo saben pero no lo hablan, por 
vergüenza o por miedo, “se va perdiendo todo… algunas papay pongámosle, la María mi 
amiga, ella sabe o entiende que se yo… y le dicen oye habla alguna cosa po’ María y ella dice 
aah no, no sé, no me acuerdo… pero yo creo que ella se debe acordar, lo que pasa es que se 
avergüenzan, le da vergüenza”. Es así, que en conjunto con lo anterior destaca que alomejor no 
lo hablan no solo por vergüenza, sino que por miedo al que se rían, “alomejor ellos creen que se 
van a reír de ellos po’, na que ver po’ cuando es lo más bonito” (Elena) 
Es así que la ñaña Elena aprecia su cultura y la respeta, narrándonos las ganas y deseos 
que posee del poder y querer hablar su lengua nativa. A su vez posee un sentimiento de rabia al 
no poder hacerlo, “Yo aprecio mi cultura… cuando yo quiero hablar o conversar, digo ayyy me 
da rabia porque me he olvidado (…) porque no tenía con quien conversar” (Elena) 
Finalmente, la ñaña Elena destaca que en las organizaciones y reuniones a las que asiste 
y participa, quisiera que las conversaciones que se dan ellas, se hablará en mapudungun, que las 
o los que saben lo hablen, sin embargo no lo hace, “se juntan pero no hay una conversación que 
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fuera… que conversemos mapudungun alguna que si lo saben, que lo hablen y no lo hablan, no 
lo dicen, aunque sea unas dos palabras que lo digieran” (Elena) 
Esta categoría refleja a como se va recordando al Wallmapu las comidas, frutos y 
tradiciones que se realizaban. Lo que más se destaca del relato de la ñaña Elena es el tener que 
pagar por algo que en el Wallmapu no se hacía, esto llama la atención, ya que la ñaña Elena ya 
lleva sesenta años en la ciudad y aun así, hoy en día es algo que va en contra de su kimün, lo 
cual demuestra que no por estar en la ciudad la cultura, la identidad, las costumbres o el kimün 
se pierde o desaparece. Otro aspecto relevante que surgió dentro de esta categoría es como la 
lengua nativa se va extinguiendo mediante el olvido y la imposición del castellano, lo cual pasó 
en el caso de la ñaña Elena, ya que no tenía con quien compartir esa sabiduría y lengua por lo 
tanto lo fue olvidando, donde no tuvo otra opción que aprender y practicar el castellano, sin 
embargo ella hoy en día sigue buscando esa lengua nativa propia de su pueblo, que fue olvidada 
y silenciada, rescatando junto a sus hijos palabras que quedaron grabadas en su memoria. Este 
traspaso de sabiduría y kimün es muy importante, ya que le permite a la ñaña Elena ir todos los 
días recordando quien es y de donde viene. 
I. ANÁLISIS TRANSVERSAL. 
1. Introducción. 
En este apartado corresponde al segundo nivel de análisis de la trayectoria de vida de la 
ñaña Elena, donde se dará a conocer como las relaciones de poder saber están presentes en la 
trayectoria vital de la ñaña Elena, las cuales se analizarán respecto a la relación con un otro en 
este caso con el winka, a través de la imposición de un colonialismo, donde el Estado chileno no 
ha permitido la incorporación de saberes y kimün de los pueblos originarios, esto ha provocado 
un posicionamiento de una epistemología occidental, invisibilizando y deslegitimando la 
epistemología, cosmovisión y saberes propios de los pueblos originarios, los cual se traduce a 
través del discurso de la ñaña Elena en la subjetivación de reconocerse como una  mapuche 
zomo  y ser huasita, del campo y vergonzosa. 
A su vez se presentará el análisis de las relaciones de poder/saber en relación a la 
familia, las cuales se presentan a través de una relación de sujeción, relación de violencia física y 
psicológica y relaciones de agravio. Es así que dentro de estas relaciones de poder/saber se 
aprecia a su madre y su tía. 
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Finalmente, se expondrá la producción y reproducción cultura y familiar de la ñaña 
Elena dentro de la vasija de cemento. En cuanto a la primera se aprecia que la ñaña Elena va 
produciendo la cultura a través de la participación en distintas asociaciones. De acuerdo a la 
segunda, en el ámbito familiar se observa como la ñaña Elena va reproduciendo la concepción de 
una familia moderna cerrada, donde el jefe de hogar se relaciona con el hombre, mientras que la 
mujer se aprecia a través de la domesticidad. 
2. Relaciones de Poder/Saber 
Los postulados tradicionales sobre el poder, como es el postulado de la propiedad, el 
poder se visualiza como algo que posee la clase dominante, en cuanto al postulado de la 
localización, el poder debe entenderse como poder del Estado, desde el postulado de la 
subordinación, el poder estaría subordinado a un modo de producción que será la infraestructura 
y desde el postulado de la legalidad, el poder del Estado se expresa por medio de una ley. (Ávila, 
2007:16-17) 
Por su parte Foucault responde a esto a través de su nueva visión de poder, donde el 
poder no se posee, se ejerce, el cual no es una propiedad, es una estrategia, algo que está en 
juego. Es así que Foucault plantea que se debe “sustituir la imagen negativa del poder que 
impide o reprime, por una positiva, el cual produce, produce a través de una transformación de 
los individuos, denominado como normalización”. (Foucault, 1982: 10). Esto permite visualizar 
desde una definición positiva el poder como un productor de prácticas y no tan solo como un 
represor o negador. 
De acuerdo a Román el interés estructuralista cedió lugar a la categoría del 
discurso/práctica, en la que se suponía la interacción de razón y acción. (Román, 1990: 10-11). 
Sin embargo para Foucault el lenguaje organizado como discurso se asocia siempre con formas 
de disciplina y las distintas disciplinas actúan sobre grupos de seres humanos y a la vez regulan 
la formación del discurso, donde apeló a Nietzsche, el cual lo capacitó para afirmar acerca de la 
razón, donde no existe la verdad, sino que existen verdades. (Foucault, 1975: 36-37).   En 
definitiva, Foucault cuestiona la verdad trascendental, que se ve como una verdad objetiva, 
neutra, necesaria y universal, invitando a poner en duda toda verdad y preguntarnos los efectos 
ocultos de poder que persigue esa verdad.  
Por ende, detrás de la fachada de la verdad se esconde toda una voluntad de poder, y esta 
verdad no es más que una justificación para aplastar y dominar, para exigir conformidad y 
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sumisión. Es así que el conocimiento y el saber, determina y ordena los discursos “aceptables”. 
Es por esto que el poder y saber son las dos caras de la misma moneda, donde todo poder genera 
saber y todo saber proviene de un poder. (Foucault, 1975:83-84). 
2.1 Relaciones de poder/saber con el otro Winka. 
La historia del pueblo mapuche, la podemos interpretar de la referencia, que han pasado 
por diversos cambios, ya sea en estructura económica, social y política. Este colonialismo a 
través de la historia ha sido impuesto, la cual ha permitido una dominación, conformidad y 
normalización de los pueblos originarios.  
Un ejemplo de ello se aprecia en los años 90 se comienzan a aplicar de manera 
sistemáticas políticas públicas y programas de desarrollo indígenas que tienen el propósito de 
integrarlos e incorporarlos a los beneficios del desarrollo social y económico del país. Sin 
embargo estas acciones gubernamentales solo lograron acoger a los pueblos originarios a través 
de situaciones y problemas específicos y tendieron a incorporarlos como pobres al mundo rural. 
(Serrano y Rojas, 2002: 1-3). El incorporar a los pueblos originarios como pobres al mundo rural 
significa que no ha existido una afinidad entre la visión gubernamental y la visión de los pueblos 
originarios acerca de lo que se entiende por desarrollo.  
Es así que las estrategias de desarrollo que se fueron implementando a los largo del siglo 
XX no implicaron ningún tipo de desarrollo para los pueblos originarios, por el contario se les 
ignoró como pueblo, donde solo se les integro mediantes políticas clientelares, las cuales no 
hicieron otra cosa que consolidar su clientelismo y pobreza. (Serrano y Rojas, 2002: 54-56). 
A su vez se destaca la radicación del pueblo mapuche en las reducciones, lo cual 
provocó la transformación del pueblo mapuche a una sociedad de campesinos. Por lo que los 
mapuche radicados en las reducciones, se vieron obligados a hacerse campesinos para 
sobrevivir. (Saavedra, 2002: 66-67). Esta instauración y configuración que el Estado Chileno 
establece, va configurando al pueblo mapuche como pueblos agrícolas, donde ya estando 
situados en la modernidad se deben adecuar a ella, por tanto no pueden seguir bajo la producción 
pre capitalista o pre moderna. 
La relación de campesino- mapuche que se ha implicado un trato moderno capitalista, el 
cual ha ido deslegitimando e invisibilizando los saberes, kimün y la epistemología ancestral, se 
refleja en el discurso de la ñaña Elena en cuanto a las relaciones de poder/saber que se expresa 
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con los otros, en este caso con el Estado, a través de una imposición de una verdad absoluta y 
que no ha sido cuestionada. Es así que a través del discurso de la ñaña Elena da cuenta de esta 
imposición, que se consolida en las relaciones escolares, políticas y familiares. 
Esto se expresa a través del discurso de la ñaña Elena, mediante la idea de reconocerse 
como campesina y huasita, “yo era huasita po’” (Elena).  
A su vez va vinculado el ser vergonzosa con provenir del sur y ser huasita, “Entonces 
era yo vergonzosa, a lo huasita” (Elena).  
Así también se aprecia que la ñaña Elena ya estando en la vasija de cemento se ve y 
reconoce como una huasita que provenía del campo, más que como una mapuche zomo que 
provenía del Wallmapu,  
“yo al principio como era tan huasita eeh... se puede decir quizás muy temuquense, pero a la 
vez más de campo… entonces llegar de una ciudad  a otra… yo era una huasita… así como 
tímida, como con miedo…. con vergüenza” (Elena). 
Esto va dando cuenta de una colonización y la relación entre ser huasita con el miedo y 
la vergüenza ante otros, en relaciones de poder de sumisión. 
Otro aspecto que constituye este poder de conocimiento a través de una verdad absoluta 
que se ha instaurado, es cuando conoce a su marido,  
“yo te saco del trabajo y le arriendo una pieza y le compro todo, para que haga sus cositas 
me dijo, pero yo me quiero casar contigo me decía… bueno dije yo, será po dije yo…pero con 
miedo, con vergüenza más que nada tenía vergüenza y todo eso… como todas las huasas del 
campo, yo era del campo, del campo” (Elena). 
Aquí se observa y expresa un refuerzo a lo planteado, en esta idea de un discurso en una 
trayectoria marcada por esta idea del campesinado, de la idea de lo rural, de lo agrícola, 
desvinculada a la historia originaria del pueblo mapuche.  
De acuerdo a lo anterior se aprecia como la historia tradicional ha ido y tiende a 
invisibilizar la diferencia del pasado y justificar a ciertas versiones del presente, a su vez esta 
configuración de sujeto desde las relaciones de poder o subjetividades, posiciona al historiador 
en una posición privilegiada, ya que es alguien tiene el poder y administra el pasado. Es aquí 
donde se hace relevante destacar a Foucault, ya que va construyendo un método para 
desenmascarar la inocencia epistemológica del historiador, ya que la historia es una forma de 
 
74 
conocimiento y a la vez una forma de poder, construyéndose en un medio para dominar y 
controlar el pasado bajo la forma de conocerlo. (Román, 1990: 21-22) 
Otra manera de ver como la institucionalidad se relaciona con el pueblo mapuche es a 
través de la dominación frente a los nombres y/o apellidos, lo cual queda expresado mediante el 
discurso de la ñaña Elena, donde muchos apellidos fueron desapareciendo, ya que el registro 
civil los cambiaba, 
“mucho apellido fueron desapareciendo, porque el civil cuando los escribía los 
cambiaba… y los mismos papas le cambiaban el apellido para que no se notara que eran 
mapuche… o los mismo hijos después que… viejos ya casi, fueron a reconocerse… ellos 
como siempre los mapuche, como que tenían vergüenza de ser mapuche y hablar así… 
entonces iban al civil y se cambiaban el apellido… el nombre y apellido… y ahora muchos 
de ellos quieren rescatarlos, pero ya no, ya no hay tiempo” (Elena).  
De acuerdo a lo anterior, se observa como la vergüenza, la denostación y el agravio de 
otro, es una forma de sometimiento. 
Es así que donde se visualiza el cómo los pensamientos subalternos que fueron y han 
sido excluidos, omitidos, silenciados e ignorados. Estos pensamientos subalternos tienen 
estrecha relación con una violencia epistémica acompañado casi siempre del afán de 
conocimiento y deseo de imponer una propia manera de entender y formular el conocimiento del 
“otro”. (Pulido, 2009: 175-176) 
Es así que surgen “epistemes dominantes” y estructuras hegemónicas de saber que van 
unidas al poder, las cuales introducen, establecen y codifican ciertos conceptos y conocimientos 
y no otros como algo relevante, verdadero o posible. En definitiva, se establece una opresión de 
los saberes, es decir la cosmovisión propia del pueblo mapuche y la herencia ancestral, la cual 
establece una relación permanente entre las colectividades humanas, el entorno en cual se vive y 
el cosmos, a su vez esta cosmovisión hace referencia a como el ser humano no es el centro de 
atención, sino un componente más hace posible el equilibrio con la ñuke mapu. En definitiva, 
esta opresión de saberes se realiza a través de una represión epistemológica que se va ejerciendo 
sobre los “otros” mediante la denigración e invalidación de sus propios saberes a partir de 
determinados sistemas discursivos y académicos. (Pulido, 2009: 177-178) 
Esta denigración e invalidación de los saberes locales se aprecian en la cosmovisión 
propia de los pueblos originarios, como lo es la creencia hacía un ser supremo. Dentro del 
pueblo mapuche Ngenechen se considera como el primer antepasado varón de los mapuche junto 
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Ngenechen kusha (su esposa) que dieron origen al pueblo mapuche, los cuales son considerados 
como los seres supremos más antiguo del universo. Sin embargo a través de la imposición 
religiosa de la religión cristiana, ha provocado que la cosmovisión tanto mapuche como cristiana 
se encuentren en pugna, ya que dentro del discurso de la ñaña Elena existe un único dios 
occidentalizado, lo cual permite visualizar así una colonización del ser, en el cual expresa, 
“Entonces yo lo sufrí…uyy que terrible, ahí lo sufrí, entonces sabe sin pensar, yo sin 
pensarlo…bueno yo no tenía, yo decía diosito, el primer hombre que me encuentre o que 
me salga, que me hable yo me entrego a él” (Elena). 
De acuerdo a lo anterior se observa que la trayectoria de la ñaña Elena se enmarca por 
ser un relato occidentalizado, colonizado por una religión, pero además por un sometimiento a 
otro, bajo las lógicas occidentales y coloniales, que han calado hondo en el pensamiento del ser 
mapuche zomo con ser del sur, campesina, huasita y vergonzosa. Estos pensamientos también se 
enmarcan en las creencias como lo son las creencias religiosas, la cuales se han impuesto en el 
pueblo mapuche. Es así que estás lógicas han ido silenciando y negando el paradigma propio de 
los pueblos originarios. 
Es así que esta investigación busca romper con esa verdad absoluta que se ha 
configurado y demostrar que la verdad también se encuentra y circula en los saberes y kimün 
locales, como lo es en la ñaña Elena, la cual a pesar de poseer un discurso colonizado, que 
amarra y sujeta del cual es muy difícil salir, la ñaña Elena va poniendo esto en tensión, mediante 
la reposición de la lengua, la comida, el traspaso de sabiduría y kimün y las prácticas culturales 
que implica el ser mapuche zomo. 
Esta tensión la ñaña Elena lo hace mediante un discurso decolonizado, que se expresa a 
través del traspaso de la sabiduría y kimün hacia sus hijos,   
“yo he les hablo también… uno dice que cuando yo voy a empezar a hablar… dice… ya 
mami ya estay hablando cosas raras jajaja”. (Elena) 
Sin embargo a ella le gustaría poder decirle y hablarle más, pero le es difícil, ya que ha 
ido perdiendo la lengua nativa,  
“Yo a los niños les hablo lo que… pablaras que yo me acuerdo, pero con lo que yo quisiera 
conversarlo a ellos” (Elena) 
De acuerdo a lo expresado detallado anteriormente, se observa como el colonizar e 
invisibilizar el lenguaje, es una de las formas más profundas de colonización, el cual va 
imprimiendo un orden subjetivo y social, haciendo creer que solo existe una forma posible de 
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conocer el mundo a partir de una racionalidad, una lengua y una cultura determinada, lo que ha 
terminado por normalizar la idea de que pensar otras lenguas o saberes diferentes es imposible si 
la traducción cultural no se acomoda a las pautas dominantes del saber occidental. (Garzón, 
2013:307-308). Es en este orden donde está la relación de ser mapuche zomo a ser una 
campesina, el hecho de que solo existe un dios, donde si no respeta o no responde a lo que la 
iglesia plantea se transforma en pecado o culpa, o simplemente estar siendo en la vasija de 
cemento el cual se encuentra limitado por un componente propio de mercado, donde los valores 
de uso se convierten en valores de cambios, al no tener acceso a la tierra, el cual para el winka es 
algo normal y no se lo cuestiona, sin embargo la ñaña Elena va mediante su discurso lo va 
desnaturalizando. 
2.2 La familia como contexto de relaciones de poder/saber. 
En cuanto a las relaciones de poder que se expresan dentro de la familia, se observa a 
través de una madre que fue configurando situaciones y la necesidad en la ñaña Elena del irse o 
trasladarse del Wallmapu, donde la ñaña Elena narra,  
“teníamos una relación distante… muy distante a la con mi padre… andaba por ahí… 
parecida con mi tía, si… así… mi mamá nos pegó a nosotros… me pegaba a mí, me trataba muy 
mal… más bien dicho yo me fui por eso, porque yo fui maltratada por mi mamá… yo más por 
eso me fui de la casa… yo ni siquiera le dije a mi mamá, yo más bien dicho, yo me perdí, me 
vine” (Elena) 
 
A su vez la concepción de poder estaría dado por la lógica del “jefe” de hogar, el cual 
tendría un mayor poder dentro de la familia por ser quien provee el sustento económico más que 
por su participación en las dinámicas familiares, ya sea crianza, educación o preocupación por el 
bienestar emocional. (Parra y Zavala, 2004: 14-15) 
Si bien la ñaña Elena no expresa explícitamente quien era el sustento económico del 
hogar, si hace referencia a que su papá era quien estaba preocupado de su crianza y por su 
educación, que fuera ordenada, limpiecita y que no le faltara nada, por ende con su mamá tenía 
una relación más distante, quien no compartía en las dinámicas familiares, 
“Mi papá era profesor, alcance ir hasta por ahí no más al colegio con él, el me llevaba… a 
mi papá le gustaba que yo anduviera bien impeque, limpiecita,  inclusive el me llevaba de la 
mano al colegio” (Elena) 
 
Es así que muchas veces en las familias se observa que los padres se imponen a los 
hijos/as por el solo hecho de ser los padres, más que por el hecho de que tengan razón, omitiendo 
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que el niño/a pueda tener también sus razones, negando así su subjetividad, dejándolo dentro de 
una categoría de un objeto dominado. (Parra y Zavala, 2004: 15-16) 
Sin embargo, no necesariamente deben ser los padres quienes impongan o ejerzan poder 
hacía los hijos/as, ya que dentro de las dinámicas familias también se puede expresar a través de 
un adulto hacía un/a niño/a como es el caso de la tía de la ñaña Elena, la cual nos relata que, 
“la sufrí, a pesar de la tía me… la tía hermana de mi madre, me trajo, todo… lo pasé súper 
mal con ella… súper mal con ella… ella me trató más mal que mi madre”. (Elena)  
 
 Es así que también expresa que,  
“mi tía me trató muy mal,  hasta me pegó (…) ella me trató como que yo iba a hacer la nana, 
la empleada y sabe que… andaba viendo muebles así y un día me encontró un poquito sucio ahí 
y me pescó de la mecha y me dijo: mira como esta acá! Mi tía me trato más mal que la 
patrona”.  (Elena) 
 
Sin embargo dentro de las familias se expresa un poder a través de una relación bilateral, 
de relaciones de sujeción, relaciones de violencias física o psicológica o relaciones de agravio 
desde la primera infancia. Es así que no solo se debe detener a explicar las relaciones de poder 
desde el sujeto que la ejerce, sino también desde aquel que es dominado, no solo por su carácter 
obediente como un sujeto pasivo. Es así que se expresa el poder como una relación bilateral, en 
el cual no solo se detiene a explicar las relaciones de poder desde el sujeto que lo ejerce, sino 
también desde el que es dominado, no solo por su carácter obediente, como sujeto pasivo,  ya 
que adquiere un doble carácter de subordinado, por un lado sujeto de dominación, pero por otro 
también sujeto de acción y reacción, ya que posee la capacidad de reacción, enfrentamiento o 
negociación frente a dinámicas de poder. (Labourdette, 1984: 143-144). 
Lo anterior se visualiza a través del discurso de la ñaña Elena, en el cual se observa 
como su mamá ejercía un poder y una posición de dominación, al imponerle que llamara papá a 
su nueva pareja, sin embargo ella reacciona a esta imposición y enfrenta esta dinámica de poder 
que ejerce su mamá, 
“el caballero me quiso harto, me decía hija y todo, pero yo fui soberbia, no quise, no le 
acepte de ninguna manera que me digiera así (…)… hasta que mi mamá me dice: hija, me dice 
tiene que decirle papá (…) yo le conteste a mi mamá: no madre él no es mi papá, ni ha sido, ni 
va hacer mi papá. Mi papá murió, eso era mi padre, no él” (Elena).  
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3. Producción y Reproducción en la Vasija de Cemento 
3.1 Producción y Reproducción Cultural. 
La naturaleza de la sociedad capitalista implica un proceso de imposición cultural sobe 
el mundo subalterno, al cual se quiere ver como consumidor de una cultura, más que un 
productor de esta. Sin embargo la producción de elementos culturales, no es exclusiva de una 
clase, lo que varía, es el nivel, los grados de decisión y de control sobre los elementos culturales 
producidos y reproducidos. (Bonfil, 1991: 16-17). No obstante, se hace evidente que en la 
sociedad capitalista existe un proceso de marginación de clases subalternas, excluyéndolos de 
tomas de decisiones sobre elementos culturales. 
Las culturas subalternas enfrentan constantemente el rechazo de sus producciones 
culturales por parte de quienes toman decisiones en torno a cuáles son elementos culturales 
socialmente aceptados y reconocidos.  
Uno de estos elementos culturales se expresa a través de como se ve la naturaleza, la 
tierra o la ñuke mapu, donde al estar inserto en la vasija de cemento, el winka no se cuestiona lo 
ya establecidos como es el cuidado de la naturaleza o la mercantilización de lo que de la ñuke 
mapu sale, esto queda en evidencia en lo expresado por la ñaña Elena, quien nos dice que,  
 “hay una diferencia entre la cultura nuestra y del occidental, que nosotros vamos al cerro y 
cosechamos lo que la naturaleza nos da para comer y pa’ remedios… entonces la diferencia es 
que acá no se ve cosas verdes como lo hay allá… la diferencia está en que el campesino planta,  
nada más… el mapuche un año planta en un lugar y el próximo año planta en otro lugar pa’ que 
la madre tierra descanse, esa es la diferencia la occidental” (Elena). 
 
A su vez destaca están diferencias culturales que ha producido la cultura occidental o 
winka, donde ve a la naturaleza como algo para ganar, enriquecerse o simplemente explotar la 
tierra, sin embargo, el mapuche no, ya que el cuida la tierra, saca lo necesario para comer 
dejándole a los demás, esto debido a que es el alimento de todos los pueblos y todos pueden 
sacar solo lo que necesiten, no se saca para enriquecerse, ni para vender,  
“ellos quieren ganar y nosotros vamos cuidando la tierra y a la vez el fruto que dan, que 
caen ese maqui, las moras… que todo … uyyy… los digueñes, al menos con eso nos 
alimentábamos nosotros, en el tiempo de eso… la nalca … tiene tantas cosas que nos da la 
naturaleza y ese es el alimento de todos los pueblos… y el alimento para hacer comida, cuando 
no había tiempo de hacer… y cuando empieza a llover donde están los trigales, la siembre… 
empieza a salir yuyo… ayy cuando ya está así.. ayy… y vamos a sacar nosotros… pantruca con 
yuyo” (Elena) 
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Sin embargo todo esto no se va dando de manera unilateral, ya que implicaría negar la 
resistencia cultural y las estrategias contraculturales surgidas de las clases subalternas, sino más 
bien se ve acompañado de otros procesos como la apropiación cultural y la producción cultural. 
La apropiación cultural actúa de manera tal que aunque los elementos culturales son ajenos a las 
clases subalternas, en el sentido de que su producción y reproducción  no está bajo su control 
estas lo usan y deciden sobre ellos. (Solano, 2001: 18-20). En este sentido los pueblos 
originarios se apropian de los elementos culturales que, en este caso no son de su producción, 
pero los reconvierte, dándoles un significado diferente, acorde con su cosmovisión y propias 
condiciones de vida, como lo es comercialización de la comida o frutos que brinda la ñuke 
mapu, ya que estar en la vasija de cemento implica adecuarse e incorporar practica culturales que 
son producidas por el winka como es la compra y venta de comidas o frutos, lo cuales es distinto 
en el Wallmapu, donde todo está al alcance.  
Es así que la mapuche zomo va readecuando esta producción cultura y la adecua a su 
propia cosmovisión y condiciones de vida, lo cual se puede expresar a través de la construcción 
de huertos, instauración de árboles nativos en la waria, entre otros. 
Es así que la relación con la comida y los frutos, que se va dando dentro de la vasija de 
cemento implican prácticas de comercialización, donde se debe comprar y gastar por la comida, 
donde la ñaña Elena destaca que,   
“yo no iba a decir ayy tengo que ir a comprar o no me alcanza, yo iba a la chacra y lo iba a 
sacar todo altiro… iba a sacar” (Elena) 
 
La producción de la cultura al estar en la vasija de cemento, se torna difícil, lo cual se 
observa a través del relato de la ñaña Elena en cuanto a la lengua nativa, el mapudungun, el cual 
destaca que nunca imagino perder la lengua nativa, recordando que cuando era niña sabía todo, 
hablaba el mapudungun, sin embargo una vez al llegar a la vasija de cemento se va perdiendo 
todo, ya que no tenía con quien hablar, es decir, se va olvidando, 
 “cuando yo era niña…bien, muy bien, bien, bien. Bien… hasta entonces yo sabía y hablaba 
mapuche, hasta entonces cuando yo estaba allá… hablaba en mapuche, pero de la edad que yo 
me vine, cuantos años ya…sin tener aquí con quien conversar se me ha olvidado, se me han 
olvidado todo” (Elena) 
 
3.2 Producción y Reproducción Familiar. 
 
En lo que respecta a la familia el mundo urbano ha ido construyendo dos esferas sociales 
bien diferenciadas, donde está por un lado el mundo de la producción y el trabajo, y por otro 
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lado, el mundo de la casa y de la familia. Esta diferenciación va marcando ritmos cotidianos 
distintos, espacios y tiempos. A su vez existen patrones sociales claros en cuanto a la división 
social del trabajo entre los miembros de la familia, quedando claro quien pasa la mayor parte 
fuera de casa y quien dentro, siendo el sexo un criterio básico de esa diferenciación. (Jelin: 1998: 
33-35) 
Dentro del modelo familiar nuclear existen expectativas diversas para el trabajo de 
hombres y mujeres, donde el hombre trabaja afuera y la mujer es responsable de la 
domesticidad. (Jelin: 1998, 33-34). Esto se aprecia en la trayectoria vital de la ñaña Elena quien 
era dueña de casa y su marido salía a trabajar y era el sustento del hogar. 
“cuando él trabajaba en… cuando estuvo trabajando en la carozzi, ellos tenían sus turnos… 
cuando el entraba en la mañana, los dejaba tomados desayunos, ósea me dejaba los biberones 
preparados, listos altiro ahí… en el velador para los niños para que yo no me levantara a hacer, 
y él me dejaba el tecito, el agua caliente, todo en un termo, para que yo no me levante a servir… 
me dejaba todo listito” (Elena) 
 
A su vez hombre es el responsable del mantenimiento económico de la familia, donde se 
espera que el salga a trabajar y con el ingresos monetario que reciba cubra las necesidades 
básicas, los gustos, los lujos de la familia. (Jelin: 1998, 33-34). Esto queda en evidencia, 
mediante lo expresado en el discurso de la ñaña Elena, donde narra que su marido trabajaba en la 
carozzi  
“me trataba con cariño, nunca él me dijo como una mala palabra… todo él con bueno… 
todo así las cosas… me decía que te falta, que falta… siempre el andaba revisando que es lo que 
faltaba, si faltaba algo… iba a comprar, que se yo… era bien dedicado” (Elena) 
 
Es así que de acuerdo a lo anteriormente planteado, se observa que se reproducen 
formulas o practicas modernas, viviendo en una lógica familiar cerrada moderna. 
4. Reflexiones 
La ñaña Elena mediante su discurso o relato del estar siendo mapuche zomo en la vasija 
de cemento, se aprecia cómo se va significando o configurando el estar siendo una campesina, 
huasita o vergonzosa. Es así que dentro de esta lectura que ella hace desde una perspectiva 
colonizada se puede inferir que ya lo traía siendo niña o lo haya ido configurando una vez que ya 
haya llegado a la waria, ya que llega al bullicio, al cemento, donde no tiene acceso al brote, 
accedo a la tierra y solo a un lugar concreto denominada feria o supermercado. 
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A pesar de estar latente este discurso colonizado, se observa como ella va rompiendo 
con esa tensión a través de un discurso decolonizador, el cual lo realiza a través de la lengua 
nativa y el traspaso de la sabiduría y kimün hacia sus hijos, sin embargo sigue estando en una 
tensión, en un ejercicio colonizador del cual es muy difícil salir, porque amarra y sujeta. 
Es así que se aprecia que a medida que la ñaña Elena relataba su trayectoria vital, se 
observaba como ella se encuentra está en pugna, ya que a través de su relato se va emocionando, 
entristeciendo y produciendo sentimiento de rabia y sufrimientos, sin embargo va 
problematizando, cuestionándose cosas que el winka o la persona que este inserta en la vasija de 
cemento no lo hará, como es el cuestionar por qué comprar una comida o fruta que da la ñuke 
mapu. Por ejemplo no sería lindo tener un árbol, una chacra o un huerto en la casa, pero la 
estructura de la vasija de cemento no me lo permite o la vasija de cemento me ha capturado de 
tal forma que no me permite ver más allá de las posibilidades que tengo. 
Sin duda, la trayectoria vital de la ñaña Elena es un aprendizaje y un traspaso de 
sabiduría y kimün para quien lee esta investigación, ya que son saberes y kimün que al estar 
dentro de la vasija de cemento se ha invibilizado y olvidado. A su vez la trayectoria de la ñaña 
Elena nos permitió darnos cuenta y conocer, lo difícil que resulta desprenderse de las amarras 
coloniales.  
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 “LA IMPORTANCIA DEL TRASPASO DE LA SABIDURÍA Y DEL KIMÜN” 
 
 
Introducción. 
 
En este capítulo se dará cuenta de la trayectoria de la zomo
48
 mapuche Gladys Paillacar 
Oyarzo, donde la presentación del análisis se realizará a través de las diferentes categorías que 
emergieron desde el relato de Gladys, categorías que son denominadas como: la subjetivación 
del estar siendo mapuche occidentalizada; el otro que marca la trayectoria; autoreconocimiento 
mapuche en la vasija; desde el brote de la madre tierra y movimiento entre el Wallmapu y la 
vasija. 
Gladys Paillacar
49
 Oyarzo nace el 18 de Octubre del año 1953, es una mujer mapuche de 
64 años, la cual tiene dos hijos llamados Leonardo y Luis. La lagmen
50
 Gladys aparte de ser una 
zomo mapuche activa dentro de la cultura, posee un cargo público dentro de la Ilustre 
Municipalidad de Quilpué, en donde ejerce como Coordinadora de la Oficina de Asuntos 
Indígenas, a su vez ha sido dirigente social por más de veinte años, tratando de dirigir su trabajo 
siempre en la búsqueda del rescate y el reconocimiento de los pueblos originarios.  
El recorrido de la trayectoria vital de la lagmen Gladys se pudo conocer y profundizar a 
través de dos entrevistas en profundidad, en la cual va narrando su historia de vida. Ella nace en 
la Comuna de Talcahuano, sin embargo creció junto a sus diez hermanos en la Comuna de 
Corral. Luego del terremoto del año 60 se vino de corral con su familia, llegando en primera 
instancia a una pensión ubicada en la Comuna de Valparaíso, sin embargo este lugar no cumplió 
con las expectativas de su padre, por lo cual se trasladaron a la Comuna de Belloto, donde se 
quedaron, ya que era un lugar donde existían pocas casas y mucha naturaleza, reconociendo así a 
Belloto como ese pedacito de tierra que dejaron.  
A esa territorialidad se le ha denominado el brote de la madre tierra, ya que hace 
referencia a como se vivía en el Wallmapu, donde su familia, especialmente su papá buscaba ese 
pedacito de tierra que tanto extrañaba. Es así que Belloto cumplió con esas características y 
expectativas que se relacionaba con el Wallmapu, ya que al existir pocas casas y mucha 
naturaleza, podían andar en a pie pelado en el barro y hacer fogón y comer alrededor de él. 
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Es así que la lagmen Gladys se encuentra viviendo hace ya más de cincuenta años en 
Belloto, la cual a través de su relato nos va narrando que fue un cambio muy brusco, ya que ella 
y sus hermanos hablaban cantadito y distinto, por ende lo más duro para ella era lo que sucedía 
de la puerta para afuera, especialmente cuando iban a comprar, ya que la lagmen veía a las 
personas que se reían o burlaban como máscaras. Sin embargo de la puerta de su casa hacia 
dentro era todo normal, las comidas, las costumbres y la forma de hablar, sin embargo de la 
puerta hacia afuera se debían acostumbrar e integrarse a una cultura muy distinta. 
La trayectoria vital de la lagmen Gladys se ha ido configurando a través de las relaciones 
con un “otro”, como lo fue su madre, la cual es descrita a través del relato de la lagmen Gladys 
como una mujer ambiciosa, codiciosa y envidiosa, destacándola como una española,  que no le 
gustaba involucrarse a lo que era la cultura mapuche. El que su mamá fuera así, influyó en la 
crianza de ella y sus hermanos, ya que ella no era muy cercana, por ende no hacían nada juntas, 
ni con sus hermanos. A su vez, su mamá nunca tuvo la paciencia de enseñar, ya que nunca 
existió una cercanía por parte de ella. Es así que esta relación de su madre con ella y sus 
hermanos fue condicionando su trayectoria, ya que la lagmen Gladys tuvo que hacerse cargo de 
sus hermanos, por ende su juventud estuvo basada en la crianza de sus hermanos, destacando 
que aprendió hacer mamá joven. 
Esta responsabilidad que tuvo que adquirir también afectó su educación, ya que destaca 
que le iba bien, sin embargo figuraba en el colegio con muchas inasistencias, ya que se debía 
hacer cargo de la educación de sus hermanos y de la casa. A pesar de lo anterior, la lagmen 
Gladys no quiso dejar de estudiar, donde si bien sus hermanos solo querían salir a trabajar, ella 
tenía otra mentalidad, ya que pensaba en terminar sus estudios, debía ser superior, poniendo en 
alto su apellido. 
La lagmen Gladys quería estudiar medicina, es así que dio la prueba de aptitud 
académica junto a su hijo mayor Luis, en la cual a los dos les fue bien, sin embargo dejó de lado 
sus sueños y optó por brindarle la oportunidad de estudiar a su hijo, pese a esto volvió a retomar 
sus sueños y lucho por ellos, por lo que posteriormente estudió enfermería.  
Estas profesiones y vocación que tiene la lagmen Gladys por la medicina, no se fueron 
dando porque si, ya que la lagmen Gladys lo relaciona con la herencia ancestral que posee, 
donde su abuela era partera y su papá era un conocedor de hierbas medicinales, es así que toda 
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esta sabiduría y kimün se fue traspasando y adquiriendo, lo cual la lagmen Gladys lo ha ido 
aplicando en su diario vivir, en sus estudios y en sus trabajos. 
En su trayectoria vital también se destaca un otro que es refugio y admiración, donde se 
aprecian dos figuras masculinas, que son su marido y su papá. En cuanto a su papá la lagmen 
Gladys lo describe como una persona que vivía la vida simple, el cual se preocupaba para que no 
faltara nada para comer y que nadie anduviera en pelota. 
La lagmen Gladys a través de su relato expresa una admiración hacia su papá, ya que le 
enseñaba sobre las hierbas medicinales, el cómo se hacían las comidas, la harina tostada o el 
pescado a la lata con papas cocidas. Su padre también hacia joyas o creaba cosas con lo que 
tuviera a su alcance, ya que le gustaba realizar las manualidades. Sin embargo el fallecimiento 
de él marcó profundamente la trayectoria vital de la lagmen Gladys, ya que desde ahí ella 
comenzó a luchar y rescatar su cultura, ya que una vez que el fallece, ella se dirige a la quinta 
Vergara donde hay árboles nativos, una vez que ella llega ahí, escucha sonidos de trutuka, donde 
habían unas lagmen bailando. Es así que la lagmen Gladys nos narra que no sabe en qué 
momento se puso a bailar con ellas y una de ellas le dice, es el legado de tu padre y es desde 
aquel día hasta hoy, que la lagmen Gladys lucha por su cultura y porque su apellido este en lo 
alto, para que su papá se sienta orgulloso. 
En cuanto a su marido, fue el primer hombre que conoció y con el cual se casó, la 
lagmen Gladys nos cuenta que lo conoció a través de sus hermanos, los cuales eran bien 
aprensivos con ella, donde no la dejaban salir sino era con ellos o con su marido. La lagmen 
Gladys tiene una muy buena relación con su marido, donde se han compartido las tareas de la 
casa y la crianza de sus hijos. 
Como se dijo anteriormente, el llegar a la vasija de cemento fue un cambio muy brusco, 
ya que se estaba viviendo una vida que no era la suya, donde se tenía que incorporar, 
aprendiendo hablar bien el castellano, ya que para ella era una cultura diferente, donde a veces le 
gritaban india. Sin embargo su padre trato de que todo fuera más simple, ya que nunca dejó de 
practicar lo que practicaban en el sur. A pesar de tener que vivir este cambio tan brusco, la 
lagmen Gladys nunca negó sus raíces ni su apellido, ya que muchos pensaban que era extranjero, 
sin embargo ella les decía que era mapuche.  
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De acuerdo a lo que nos narra la lagmen Gladys tiene y le quedan metas y desafíos por 
cumplir, como lo es el poder tener una ruka en la Comuna de Belloto, donde todas las lagmen 
puedan compartir sus vivencias y experiencias.  
1. La Subjetivación del estar siendo Mapuche Occidentalizada. 
La primera categoría que surge desde el discurso de la lagmen Gladys, que es la 
subjetivación de ser mapuche occidentalizada, en la cual se aprecia una subjetividad que se 
devela colonizada, demostrándose a través de un discurso y operación occidental. Las lógicas 
coloniales implican dominación, subordinación y verdad absoluta, las cuales no solo se basan a 
nivel estatal, sino que también a nivel personal, la cuales calan hondo en los sujetos y en sus 
relaciones inter-personales. Estas lógicas coloniales implican un proceso de subjetivar al sujeto, 
en el sentido de cómo se van considerando y reconociendo, donde la subjetividad moderna 
piensa al otro sometiéndolo a los propios modelos de identidad o excluyéndolo. Desde esta 
perspectiva principalmente eurocéntrica, la diferencia es reducida a los parámetros de lo propio, 
dado que los hombres, seres racionales, nacen todos iguales y libres, pero la igualdad pensada en 
términos de identidad es igual al europeo, blanco y cristiano. (Giaccaglia, Méndez, Ramírez, 
Santa Maria, Cabrera, Barzola y Maldonado, 2008: 120-121) 
Reforzando la idea que plantea Giaccaglia, Mendez y otros (2008), esta perspectiva 
occidentalizadora de un saber y de una idea del individuo que traspasa a la subjetividad, es 
donde se visualiza este proceso de colonización en el cual se empieza a invisibilizar un 
paradigma propio de los pueblos originarios que se ha ido silenciando y negando, debido a la 
concepción occidental que ha naturalizado el marco cognitivo, valorativo y normativo de un 
mundo y una tradición cultural. 
Esta categoría fue configurándose a través de una subcategoría que fue emergiendo del 
relato de lagmen Gladys, dicha subcategoría responde a la denominada como: su relación con las 
divinidades y sus creencias. 
1.1 Su relación con las Divinidades y sus Creencias. 
La subcategoría de la divinidad da a entender como las relaciones de las cosmovisiones 
se encuentran en pugna, específicamente la cosmovisión cristiana con la cosmovisión mapuche. 
Es así relevante destacar que la imposición religiosa resulta ser una de las colonizaciones más 
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profundas en el tema de las creencias. Esta reproducción de una divinidad occidental, con un 
único dios se pone en tensión con la cosmovisión mapuche, donde dicha cosmovisión reconoce 
como su ser supremo a Ngenechen, el cual muchas veces es comparado con el dios cristiano. A 
Ngenechen se le considera como el primer antepasado varón de los mapuche junto Ngenechen 
kusha (su esposa) que dieron origen al pueblo mapuche, los cuales son considerados como los 
seres supremos más antiguo del universo. 
El desembarco de los conquistadores españoles en América comienza un proceso no solo 
de colonización, sino también de re aculturación. Esta conquista fue autorizada y apoyada por el 
Papa mediante la “Bula de Concesión, expedida por su Santidad Alejandro VI a los Reyes 
Católicos D. Fernando y Doña Isabel…, Roma, 3 de Mayo de 1493” y en ella se recomendaba a 
los reyes que la fe católica y la religión cristiana sean exaltadas, que ellas se extiendan por todo 
el espacio conquistado para la buena salud de las almas y por último que “las naciones bárbaras 
sean subyugadas y atraídos a la fe cristiana”. (Levillier, 1925: 7). 
Es por esto que las expediciones militares de realizaban habitualmente acompañadas por 
un cura, teóricamente para impedir excesos por parte de los conquistadores. Esta imposición de 
la religión católica se llevó a cabo al interior de las Encomiendas, es decir territorios con 
población indígena, incluido territorios que fueron donados a los españoles como recompensa a 
su esfuerzo conquistador. Esta política servía para que el encomendero se beneficiara con los 
tributos que los indígenas estaban obligados a darle. Por su parte el encomendero estaba 
obligado a evangelizar a “sus indios” y para cumplir esto pagaba a un sacerdote que se 
encargaba de adoctrinarlos. En el caso de que no se podía encontrar uno disponible el 
encomendero recurría a un laico capacitado para esta labor evangelizadora. (Gutiérrez, 2013: 29-
30) 
Luego de un tiempo de adoctrinamiento recién se podía administrar el bautismo a los 
indígenas para reconocerlos como cristianos y por eso los sacerdotes pusieron sumo empeño en 
la administración de este sacramento. Pero esta misión enfrentaba la barrera del idioma, 
problema que fue sabiamente encarado por los religiosos con el aprendizaje del idioma nativo. 
Es así que la historia reconoce mérito de los religiosos, ya que se dedicaron pacientemente a 
estudiar los idiomas nativos y confeccionar gramáticas y diccionarios que sirvieron para ser 
reeditados o hacer adaptaciones para confeccionar cartillas de catequización o confesionarios, 
siempre con la finalidad de adoctrinamiento. Todo ello facilitó la catequización y la 
administración del bautismo y la premura era tal que los indios adultos eran bautizados solo con 
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una ligera instrucción religiosa o en el peor de los casos hasta a la fuerza. (Gutiérrez, 2013: 31-
32) 
Es así que nadie que visita un lugar de nuestro país puede ignorar la presencia de una 
cruz sobre la cumbre de algún cerro o como casi ninguno de nosotros estamos sin bautizar. Toda 
iconografía religió cristiana, así como hábitos de adoración y culto, eran y son introducidos por 
la fuerza en los pueblos originarios, donde se obligaban a los indígenas al bautizo, participación 
en ceremonias católicas y la reeducación de los niños. Por ende, el catolicismo jugó un papel 
protagónico en el desarrollo de nuevas formas religiosas durante la época de la conquista, ya que 
la iglesia impuso ritos y conceptos mágico –religiosos. En definitiva, la asimilación de criterios 
religiosos provenientes de los conquistadores, caló muy hondo en la mentalidad de los pueblos 
originarios, y posteriormente, por herencia cultural y transmisión, llegó a gran parte de la 
población latinoamericana de la actualidad. Es así que América Latina no ha podido librarse 
plenamente de la herencia española, tanto es así, que hoy día la marca del catolicismo sigue tan 
viva como en la época de la colonia. 
De acuerdo a lo anteriormente expuesto se aprecia que en el relato de la lagmen Gladys 
no existe o no se devela un relación en pugna de sus creencias y de su cosmovisión, ya que ella 
nos narra que no cree en dios, ni en las iglesias, “yo no creo en la iglesia, en ninguna” (Gladys) 
La lagmen Gladys a través de su relato nos narra un recuerdo que la marcó, lo cual tiene 
estrecha relación con su cosmovisión y el como ella ve la religión, “te voy a decir un refrán que 
me dijo una machi un día, me dijo… que cuando llegaron los invasores, venían con la biblia, 
ellos tenían sus tierras, les hicieron cerrar los ojos… y cuando los abrieron, ellos se quedaron 
con la biblia y les robaron las tierras (…) porque ellos no eran de ninguna religión, para ellos 
todo lo que había era de la naturaleza…que estaba, había que protegerla, cuidarla, por lo 
tanto…eeh las cosas que habían ahí no eran para venderlas, si no era para vivir” (Gladys) 
De acuerdo a lo anterior se aprecia que a pesar de que existan tensiones en cuanto a las 
cosmovisiones y creencias, la lagmen Gladys no ha cedido a esta colonización e imposición de 
los saberes occidentales, ya que no ha trastocado su cosmovisión y creencias. La lagmen Gladys 
no cree en dios, ni en las iglesias, destacando un recuerdo que ha marcado su trayectoria, el cual 
ha sido a través de lo expresado de una machi, que relata un refrán que cuando llegaron los 
españoles venían con una biblia e hicieron cerrar los ojos a los indígenas y cuando los abrieron, 
los indígenas se quedaron con la biblia y los españoles con las tierras. Es por esto, que para los 
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pueblos originarios no existe o existía la religión, ya que para ellos todo era la naturaleza, la cual 
había que protegerla y cuidarla, por tanto su única iglesia y religión se expresa a través de la 
naturaleza, de la ñuke mapu.  
2. El Otro que marca la Trayectoria. 
La segunda categoría surge del discurso de la lagmen Gladys, donde ella se va 
configurando en relación a otros y como estos otros son significativos para ella en su trayectoria 
vital. El fallecimiento de su padre quien era su figura protectora y de admiración, provocó que 
ella se reencontrara con ese newen que tenía dormido, lo que conllevo a la lucha y rescate de su 
cultura y de sus lagmen. A su vez la relación con su madre la cual era distante y fría tanto con 
ella como con sus hermanos, condiciono su trayectoria vital, ya que tuvo que hacerse cargo de 
ellos, aprendiendo a ser mamá joven como ella lo destaca. 
2.1 El Otro que Condiciona y Expulsa. 
Una de las primeras subcategorías que surgieron tiene que ver con un “otro” que expulsa 
y condiciona. Sin embargo no se trata  de que el “otro” sea exclusivamente un expulsor, sino que 
la lagmen Gladys fue configurando la necesidad de irse y casarse, debido a este otro que 
condiciono y configuro la trayectoria. 
Ella nos cuenta que su mamá no era de los pueblos originarios, por lo tanto el haber 
llegado a la waria
51
 para ella resulto ser más fácil que para Gladys y sus hermanos, “Mi mamá 
como no era de los pueblos originarios (…) fue para ella más fácil que para todos nosotros”. A 
su destaca que su mamá poseía otra mentalidad, muy distinta a la de ella, ya que ella era 
ambiciosa, codiciosa y envidiosa, “mi mamá, tenía otra mentalidad acá, ambiciosa, codiciosa, 
envidiosa” (Gladys) 
La crianza de sus hermanos influyó, ya que su mamá al no ser de los pueblos originarios, 
no le gustaba involucrar la cultura, por ende sus hermanos tampoco tenían un acercamiento a la 
cultura, a su vez  su mamá se dedicaba exclusivamente a trabajar, “porque mi mamá era más, 
como era española como que no le gustaba mucho involucrar lo que era la cultura… yo creo 
que en ese aspecto influyo un poco en la crianza de mis hermanos (…) además que ella 
trabajaba” (Gladys) 
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 Ciudad. 
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La lagmen Gladys también destaca que su mamá no poseía mucha paciencia, esto debido 
a que eran muchos hermanos, entonces quien los tenía cerca y unidos como hermanos era la 
lagmen Gladys. “Porque ella trabaja, no tenía mucha paciencia… éramos muchos, entonces la 
verdad que quienes los tenía cerca y como más unidos era yo po’… era su mamá” (Gladys) 
Es así como se puede observar el cómo se fue condicionando la trayectoria vital de la 
lagmen Gladys, ya que tuvo que asumir una posición de mamá a temprana edad de a sus 
hermanos, donde trataba de mantenerlos a todos juntos, les hacía cenas. Así también la lagmen 
Gladys defendía a su padre, lo cual conllevaba a que la mamá le dijera que era una india igual 
que su papá, “cuando yo estaba en mi casa y yo mandaba, yo era la mamá los trataba de meter 
a todos juntos… hacia cenas y todos juntos y yo creo que de ahí viene esa… y como yo defendía 
y le daba todo el favor a mi papá, mi mamá no me pasaba… que yo era india igual que él”.  
A su vez la lagmen Gladys destaca que sus hermanos la llamaban la mamá laly, ya que 
ella siempre estuvo con ellos y trató de guiarlos, “yo era como la mamá po’… la mama laly (…) 
yo siempre estuve con ellos y tratábamos como en el fondo guiarlos un poco, pero ellos como 
venían más chicos les costó menos, que a los que éramos más grandes” (Gladys) 
Este posicionamiento como mamá joven que tuvo que asumir, al estar a cargo de sus 
hermanos, influyó en su juventud, ya que no pudo disfrutar de ella, “mi juventud (…) en esos 
tiempos era más sano que ahora (…) pero para mí fue más complicado porque yo tuve que 
hacerme cargo de mis hermanos entonces… eeh no disfrute mucho de mi juventud”. A su vez su 
infancia también se vio influenciada por esta posición de mamá, “no tuve infancia, menos 
juventud po’… si no que aprendí a ser mamá joven” (Gladys) 
La mamá de la lagmen Gladys hizo muchas diferencias, sin embargo Gladys siempre 
trató de mantener unidos a sus hermanos, “las diferencias las hizo mi mamá, con todos po’, 
hasta con ellos mismos… los dividió prácticamente” (Gladys) 
Es así que la lagmen Gladys se preocupó por todos sus hermanos, brindándoles lo mejor 
especialmente en el tema de la educación, ya que ella tenía otra mentalidad muy distinta a la de 
sus hermanos, ella quería ser superior y que su apellido estuviera alto, “y la educación, se las di 
yo a mi hermanos, porque yo tenía la mentalidad de que ellos tenían que ser superior (…) ellos 
ya crecieron y tenían que trabajar y yo pensaba que tenían que terminar de estudiar y que 
tenían que ser superior… que nuestro apellido saliera alto… alto” (Gladys) 
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De acuerdo a lo descrito anteriormente se aprecia que la no hubo un relación cercana 
entre la lagmen Gladys y su mamá, narrándonos que nunca hicieron nada juntas, “nunca hicimos 
nada juntas (…) porque nunca tuvo la paciencia de enseñar, nunca tuvo la cercanía para 
acercarse” (Gladys) 
A pesar de asumir la posición de mamá a temprana edad, esto no perjudico el que ella 
realizara su vida y tuviera sus hijos. Es así que nos relata que tiene una relación maravillosa con 
ambos hijos, destacándoles que siempre van a contar con ella y que no quiere repetir la historia 
que ella vivió con su mamá. Es por esto, que la lagmen Gladys les brinda todo su amor, 
sintiendo profundamente orgullosa de ellos, “Ay de los dos es maravillosa… ellos saben que 
tienen una mamá que los adora, que la mamá 24 hora al día les dice que los quiere… la 
diferencia que nosotros no tuvimos (…) mis hijos tienen que ser diferentes a mí y ellos tienen 
todo el amor de su madre y su padre también y ellos me ven siempre, siempre, siempre están ahí 
y lo rico y lo más orgullosa que yo siento, que les pude dar es que fueran profesionales” 
(Gladys) 
En cuanto a la educación de la lagmen Gladys, fue una educación pausada, debido a la 
crianza de sus hermanos, ya que los debía cuidar y faltaba mucho a clases, “Porque tenía que 
cuidar a mis hermanos po’… entonces no pude… y yo pasaba prácticamente con lo poco y nada 
que iba, porque capacidad tenía, lo que no tenía y siempre me figuraba era que faltaba mucho”. 
Es así que el estar a cargo de sus hermanos provoco que tuviera más inasistencias que asistencias 
en el colegio, por lo que su recuerdo del paso por el colegio era pausada, “Mira pausada… 
porque la verdad que iba al colegio pero más faltaba que iba al colegio” (Gladys) 
A pesar de tener un paso por el colegio de manera pausada debido a las inasistencias, 
recuerda muchas de las discriminaciones y burlas que vivencio, “fui a estudiar (…) también me 
costaba muchísimo en el sentido que también te discriminaban, pero en ese tiempo no existía la 
discriminación po’, se supone que ahora distinguimos lo que es discriminación, antiguamente 
no… si no que era como una burla” (Gladys) 
Estas discriminaciones eran porque la lagmen Gladys era flaquita, por lo que le decían 
india desnutrida, sin embargo a medida que la ofendían, también se defendía, “por lo menos yo 
que era tan delgadita, me decían india desnutrida (…) mi apellido me lo cambiaban (…) me 
ofendían en el patio pero así también como me defendían así que” (Gladys) 
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Otro de los aspectos que recuerda del paso por el colegio es por los apellidos, los cuales 
en ese tiempo no se conocían mucho, por lo que no se distinguían si eran o no de los pueblos 
originarios, como tampoco se les aclaraba, porque en ese tiempo no se tocaba mucho el tema de 
la cultura o de los pueblos originarios, “Es que en ese tiempo… como que ellos no entendían, ni 
conocían mucho los apellidos… para ellos era un apellido más no más, ellos no distinguían que 
nosotros éramos de los pueblos originarios, ni tampoco les decíamos a ellos que nosotros 
éramos de los pueblos originarios, porque no se tocaba el tema” (Gladys) 
De acuerdo a lo expresado por la lagmen Gladys, no se trata que el otro sea un expulsor 
y un condicionante, sino que se fue configurando el contexto para que esto fuera así. Es así que 
dentro de su trayectoria vital se destaca como un otro expulsor y condicionante a su madre, la 
cual influyó en la crianza y el alejamiento de sus hermanos hacia la cultura, ya que ella era 
española y no le gustaba integrar la cultura. A su vez su mamá se destaca como una persona 
codiciosa, ambiciosa y envidiosa y que trabajaba mucho, por ende no había una relación cercana 
con la lagmen Gladys ni con sus hermanos, lo cual fue provocando que la lagmen Gladys 
asumiera la posición de mamá hacia sus hermanos, lo que condiciono su paso por el colegio, el 
cual lo recuerda como pausado, ya que al estar a cargo de la crianza de sus hermanos, debió 
faltar muchas veces. A pesar de esto, ella tiene recuerdos del colegio que se acercan y tiene que 
ver con la discriminación, ya que la trataban de india desnutrida por el hecho de ser una niña 
delgada. 
2.2 El Otro que es Refugio y Admiración. 
 Esta segunda subcategoría representa al “otro” que es refugio, el cual se aprecia como 
un “otro” protector, contendor y digno de admiración. Este “otro” hace referencia a alquien que 
permite una contención y ser un refugio para el sufrimiento y malas experiencias vividas, por las 
cuales la lagmen Gladys ha tenido que pasar a través de su trayectoria vital. 
Dentro de este “otro” que es refugio, se destaca su marido, el cual fue el único hombre 
que conoció y con él cual se casó a los 24 años, “aquí el único hombre que he tenido es el 
caballero, mi marido (…) yo me case a los 24 años” (Gladys) 
Sin embargo este matrimonio conllevó a que su papá se fuera de la casa en dirección a la 
Comuna del Tabo. Su papá le dijo a su marido que le había quitado lo que el más quería, por lo 
que no volvió más. La lagmen Gladys describe a su papá como alguien querendón, que le 
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gustaban los niños, sobre todo jugar con ellos arriba de su pansa, “si a mi marido le dijo po’ tú 
me llevaste lo que más quería y mi viejo de ahí se fue al tabo y no volvió más. Y él era 
querendón…al él le gustaba que los niños se subieran arriba de su panza, porque era gordito y 
chico, y saltaran arriba” (Gladys)  
Es así que la pena y el dolor más grande que posee la lagmen Gladys se traduce en el 
fallecimiento de su padre, ya que fue un golpe muy duro. A su vez ella posee un cierto grado de 
culpabilidad, ya que su padre se trasladó al Tabo una vez que ella se casó y se fue buscando su 
pedazo de terruño, entremedio de los árboles para posteriormente fallecer en ese lugar, en el 
Tabo, “Yo creo que ahí empecé mi este… cuando mi padre murió yo estuve muy mal… no quería 
comer, nada, porque fue un golpe así… mi papa estaba bien, de la noche a la mañana me 
llaman y viene carabineros más encima a avisarme que mi papa había muerto (…) aparecen dos 
hermanos corriendo a mi casa, que eran el Enrique y el Osvaldo porque a ellos les avisaron…y 
sabían que yo iba a estar mal y justo… me pegaron unas cachetadas para que reaccionara y… y 
eso, murió mi viejo en el Tabo, porque él se fue…. Yo me case y él se fue, porque dijo que ya la 
mama no estaba, entonces se fue a vivir pa’ allá, entremedio de los árboles, los pinos, buscando 
su pedazo de terruño” (Gladys) 
Esta pena que conlleva el fallecimiento de su padre, va de la mano con los deseos que 
tenía el, que era morir en su pedazo de terruño en el sur, en el Wallmapu, sin embargo no pudo 
ser así, “él quería ir a morir allá, entonces yo creo que esa es la pena más grande…la pena más 
grande… quería morir en su terruño” (Gladys).  
La lagmen Gladys describe y recuerda a su padre como una persona querendona, el cual 
hubiera disfrutado a sus nietos y todos por igual sin hacer diferenciar, ni dividirlos, a como lo 
hacía su madre, “él era querendón… y yo sé que él hubiera disfrutado de todos sus nietos y a 
todos por iguales porque él no era de dividir”. A su vez lo destaca como una persona que vivía 
de las cosas simples, donde lo único que le importaba a él, es que no faltará para comer y que no 
anduvieran en pelota, “él era una persona… eeh que vivía la vida simple, si él no hizo nada más 
que, que no le faltara nada de comer y que no anduvieran en pelota” (Gladys) 
Es así que el fallecimiento de su padre calo hondo en ella, esto conllevo a que la lagmen 
Gladys quiera que su apellido estuviera en lo alto pero con altura de mira, con orgullo, por lo que 
se siente tranquila, ya que piensa que su padre estaría feliz de donde este, “por eso que cuando 
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yo fui dirigente de social o que soy todavía, el nombre de mi padre… el apellido de mi padre 
está por todos lados, quien no me conoce, pero con altura de mira, con orgullo (…) entonces yo 
creo que él se debe sentir feliz de donde esta po” (Gladys) 
La lagmen Gladys nos narra que posee varios recuerdos con su padre, uno de ellos aparte 
de conocer las hierbas medicinales a través del traspaso de sabiduría y kimün que él hizo con 
ella, es el que le enseñara a hacer harina tostada, pescado a la lata con papas cocidas, ya que el 
siempre andaba pensando en la comida, como también las manualidades donde si bien no es las 
enseñaba directamente, ella observaba cómo él las hacía, “Algo que hiciéramos juntos… aparte 
de conocer las hierbas medicinales… eeh a veces él me enseñaba un poco como se hacía la 
harina tostada, siempre andaba pensando en la comida (…) el pescado lo metía a la lata, con 
unas papas cocidas y para él era un gran cena po’(…) porque cuando hacia joyas o cosas que 
encontraba, porque a él le gustaba hacer esas cosas, manualidades también…. eeh nunca me 
metí a hacerlas así que…pero si las veía como las hacía” (Gladys) 
A su vez también recuerda que su padre siempre trató que no notarán que se vivía una 
vida que no era la de ellos, por lo que su padre trató siempre de conservar eso, no dejando de 
practicar lo que se practicaba allá, en el Wallmapu, “porque estás viviendo en una vida que no 
era la tuya, y tienes que incorporarte (…) mi padre trató de que fuera más simple, porque él no 
dejó de practicar lo que se practicaba allá” (Gladys) 
La lagmen Gladys también va narrando a través de su relato la relación que tenía con sus 
hermanos, donde los destaca como sobreprotectores con ella y no la dejaban salir sola, “Bueno a 
través de mis hermanos… porque ellos no me dejaban ni ir a la esquina si yo no iba con ellos 
po’… si yo no salía sola”.  A su vez destaca que no podía ir a fiestas como lo hacían sus 
hermanos, sino que debía ir acompañada con ellos, debido a que ella era mujer y segundo porque 
debía preocuparse por la casa, produciéndose así una relación machista con los hermanos. Sin 
embargo destaca que a través de sus hermanos conoció a quien sería su marido, a pesar de esto 
Gladys quería seguir estudiando pero tuvo que casarse obligadamente, “no podía ir a fiestas 
como lo hacían ellos y si iba, iba con alguno de ellos… tenía que ir con ellos y después me iban 
a dejar y seguían ellos farrandeando… pero yo no podía tener eso porque, primero yo era mujer 
y segundo porque yo tenía que preocuparme de la casa… entonces a través de uno de ellos 
conocí a mi marido, porque creo que él supo hacerla no más po’ ya? … conquisto primero a los 
hermanos y después me conquisto a mí, en el sentido que yo como no había vivido nada… 
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entonces yo juraba que estaba bien no más po’, entonces cuando ya vi que tenía 23 años… eeh 
pensaba de que yo quería seguir estudiando, la verdad es que yo no pensaba en casarme 
entonces tuve que obligadamente no más… yo al final decidí cuando lo conocí que me dijo que 
nos casáramos estaba entre si y no” (Gladys) 
En definitiva, la trayectoria vital de la lagmen Gladys ha estado marcada por “otros” y 
situaciones que han significado un sufrimiento, pero a la misma vez un refugio como lo es su 
padre quien después de su fallecimiento significó un sufrimiento muy grande y que caló hondo 
en su trayectoria, sin embargo se aprecia como un refugio, ya que al tener una relación distante 
con su madre su padre significó ser ese refugio y cercanía, que no tenía en su hogar. Esta 
cercanía posibilitó en la lagmen Gladys adquirir todo la sabiduría y kimün que poseía su padre, 
ya que se los fue traspasando a través de la cotidianeidad, mediante la relación con la naturaleza, 
es decir las hierbas medicinales, con las manualidades, a través de orfebrería y con las comidas 
propias de su pueblo. 
2.3 El Otro en el Reconocimiento y Agravio como Mapuche Zomo. 
Esta tercera subcategoría surge en relación al sentimiento que expresa la lagmen Gladys 
en su discurso respecto a un otro que cuestiona, burla y agravia en relación a su apellido, al 
acento y las características físicas. Es así que es ahí donde surge la necesidad de reconocimiento 
como mapuche zomo. 
La lagmen Gladys nos narra que nunca sabían de donde era su apellido, preguntándole si 
era extranjero o de que país era. La lagmen Gladys nunca negó sus raíces y de donde venía, 
identificándose como chilena y mapuche y orgullosa de serlo, “yo jamás negué… yo de chica 
siempre que cuando me empezaban a hablar (…) tu apellido de que, de que parte, de qué país 
es, entonces yo siempre dije es mapuche, yo soy chilena y soy mapuche y orgullosa de ser 
mapuche (…) no tenía por qué explicarle tanto lo que son mis raíces, simplemente yo nunca 
negué que yo venía de los pueblos originarios” (Gladys) 
Así también nos narra que el llegar a la vasija de cemento significó un cambio brusco, ya 
que ellos hablaban de una forma cantadita, la cual no hablaban acá, por lo que tuvieron que 
aprender a hablar bien el castellano, esto debido a que sufrió discriminación, significando un 
proceso y cambio complicado, “el cambio fue muy brusco, porque nosotros hablábamos de una 
manera en el sur que no se hablaba acá… entonces para nosotros fue un cambio muy brusco, en 
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poder aprender bien el castellano y… porque se sufrió un poco la discriminación po’, donde no 
nos entendían y  se rían…entonces fue complicado” (Gladys) 
Ya estando en la vasija de cemento la lagmen Gladys nos relata que se fue perdiendo 
todo, ya que se va creciendo, se va estudiando, es decir incorporarse a la cultura de acá, donde 
algunas veces le gritaban india o le cambiaban el apellido, las cuales eran cosas que le 
cambiaban el contexto en el cual ella vivía, “Claro que se perdió, porque ya vamos creciendo, 
vamos estudiando, ya tuvimos que incorporarnos a la cultura de acá que es diferentes (…) el 
saber que de repente te gritaban india (…) de repente paillacar te decían paiyaca… en fin… 
eran como seudónimos y que abruptamente te cambia el contexto” (Gladys) 
Es por esto que de alguna manera se fueron acostumbrando, manteniendo siempre dentro 
del metro cuadrado, es decir de la puerta de su casa hacia dentro lo que era su cultura, ya que al 
salir afuera, desde la puerta de su casa hacia fuera, ya era otra cosa, “quizás nos fuimos 
acostumbrando igual siempre dentro del metro cuadrado lo que era su cultura, entonces pa’ 
nosotros eso era algo normal, de chicos nosotros no veíamos que eso era anormal (…) pero al 
salir brusco afuera, ya saliendo de la puerta de tu casa, ya era otra cosa… entonces crecimos 
con eso y para nosotros era normal” (Gladys) 
Desde lo planteado anteriormente, este “otro” hace referencia al agravio que realiza el 
winka a la lagmen Gladys, a través de las burlas y el cambio o el cuestionamiento por su 
apellido, donde se le ponía seudónimos. A su vez el incorporarse a una cultura distinta que se 
tenía en la vasija de cemento, cambiaba abruptamente el contexto de la lagmen Gladys, ya que 
para ella era normal sus costumbres, tradiciones y su forma de hablar de la puerta de su casa 
hacia dentro, sin embargo al salir de ella resultaba todo anormal, por lo que sentía la necesidad 
de reconocimiento tanto de su cultura como de ella como mapuche zomo. 
3. Autoreconocimiento Mapuche en la Vasija. 
Esta tercera categoría expresa el cómo la lagmen Gladys, se va conociendo y 
autoreconociendo dentro de la vasija de cemento, un lugar donde muchas veces le es 
desconocido y poco amigable, lo cual choca profundamente con su kimün y sus tradiciones, por 
lo que la lagmen Gladys va en una búsqueda constante del respeto que pocas veces ha 
presenciado, ya que las relaciones con el winka dentro de la vasija de cemento se tornan más 
duras, marcando así su trayectoria vital. 
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Al hablar del Mapuche solo se piensa en el que vive en el sur (Wallmapu) o en el mundo 
rural, relacionado al campesinado, sin embargo existe el Mapuche denominado urbano, quien se 
vuelve invisible a los ojos de una sociedad Chilena, que no los acepta completamente. Es así que 
muchos piensan que no existen Mapuches en las ciudades, esto ya que al estar instalados en ella 
se van perdiendo las tradiciones, cultura, lengua, entre otras. Sin embargo esto no es así, ya que 
son ellos/as mismos/as quienes defienden su identidad, sus raíces, su cultura y su lengua, 
demostrando a la sociedad Chilena que cuando existe una nación esta se defiende y resiste. 
(Kilaleo, 1992: 4-5). Es así que el arribo del pueblo mapuche a la vasija de cemento implicó una 
tremenda desigualdad y discriminación, causando el ocultamiento de la propia identidad y la 
cultura, como una forma de protección. A su vez se hace importante destacar la invisibilización 
que la ciudad produce sobre el Mapuche, principalmente porque la ciudad los obliga a tener que 
instalarse en la periferia. 
Esta categoría fue configurándose a través de la subcategoría que fue emergiendo del 
relato de la lagmen Gladys, la cual recae en el reconocimiento de atributos culturales mapuche. 
3.1 Reconocimiento de Atributos Culturales Mapuche. 
Esta subcategoría dice relación a través de cómo se va conservando, protegiendo y 
reconociendo la cultura mapuche dentro de la vasija de cemento. El pueblo mapuche dentro de la 
ciudad no son una cantidad despreciables, sin embargo si poco conocidos, donde las políticas 
son destinadas a los que se encuentran en el Wallmapu o expresado a través de las leyes y 
políticas winka, a los que están en el medio lo rural o en el campo, por lo tanto los que se 
encuentran en la ciudad se vuelven invisibles a los ojos de la sociedad chilena. 
Es así que para poder defender y rescatar la cultura de los pueblos originarios se debe 
conocer todo lo que implica ser de los pueblos originarios, o sino nunca podrá existir un respeto, 
y eso lo que la lagmen Gladys trata de hacer a través de trawün (reuniones), donde sea posible 
establecer uniones y se pueda trabajar en conjunto, para así también poder respaldar a los lagmen 
del sur, “para poder defender a los pueblo originarios, hay que conocerlos… y si no tienen 
ganas de conocerlos no van a poder jamás y nunca los van a respetar (…) es lo que estamos 
tratando ahora de juntarnos y unirnos para poder que el pueblo, por lo menos acá, podamos 
respaldar a nuestros hermanos que viven en el sur”. (Gladys) 
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La lagmen Gladys no solo busca el rescate de la cultura como una persona natural, sino 
que también nos comenta que tiene la posibilidad de hacerlo desde un cargo público como lo es 
ser Coordinadora de la Oficina de Asuntos Indígenas, donde no solo trabaja con el pueblo 
mapuche, sino que también con todos los pueblos originarios entre ellos, el Aymara, el Rapanui, 
entre otros, “tengo el gran honor de ser la Coordinadora de la Oficina de Asuntos Indígenas, 
donde ahí aparte de trabajar con mi pueblo que son los mapuches, también trabajo con los 
diaguitas, los aymaras, los rapanui, con toda la cultura de los pueblos originarios de chile… 
todos los pueblos originarios, que a lo mejor la cultura es similar y solamente los divide que 
uno está en el norte, el otro está en el sur, pero que si tú ves ya están dispersos por todo chile… 
entonces es una manera de tratar juntarlos y que vayan rescatando su cultura” (Gladys) 
Ella nos vas narrando como los distintos pueblos originarios, a pesar de ser de pueblos y 
culturas distintas, las realidades, necesidad y problemáticas se van pareciendo y se van 
compartiendo, ya que en el norte se sufre por el agua y en el sur por las tierras. Así también 
expresa el deseo de como pueblo mapuche poder tener una ruka en la Comuna de Belloto, sin 
embargo se hace difícil y casi imposible, ya que no existen espacios, ni existe interés, “En el 
norte tu puedes ver que allá donde se sufre es por las aguas, porque se las están… eeh 
desviando para otros lugares, entonces la gente tiene que estar emigrando y en el sur que están 
quitándole sus tierras también tienen que emigrar (…) entonces no se puede llegar y decir 
pucha acá nos gustaría muchísimo tener una ruka, tener un espacio donde juntarnos, donde 
compartir, donde seguir constantemente rescatando nuestra cultura… eeh no se puede porque 
no hay espacio, no hay espacio y no hay interés” (Gladys) 
Siguiendo con lo anterior la lagmen Gladys también le gustaría que existieran espacios 
donde se aprendiera y se enseñara sobre hierbas medicinales, donde los niños aprendieran sobre 
la cosmovisión de los pueblos originarios, aprendieran el mapudungun y que aprendieran a tocar 
los diversos instrumentos como lo es el kultrun, la pifilca, la cascahuilla, en definitiva llegar a 
una meta donde realmente se reconozca al pueblo mapuche, “me gustaría que se aprendiera, 
que hubieran lugares donde por ser donde se enseña medicina enseñarles las hierbas 
medicinales, donde están los niños que tienen los este… enseñarles un poco cosmovisión de los 
pueblos originarios y un poco de mapudungun para que lo vayan aprendiendo de chicos, en arte 
donde este el baile, aprender a tocar la trutruca, el kultrun, la pifilca, la cascahuilla, en fin 
…todos los instrumentos de los pueblos originarios… y el poder llegar a una meta donde 
realmente nos reconozcan” (Gladys) 
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Cabe destacar que la lagmen Gladys no era tan activa dentro de la cultura cuando era 
chica, ya que ella nos comenta que para ella era algo normal, sin embargo cuando vio que su 
cultura no era la misma a la gente de acá de la waria, se dio cuenta que no era normal, ya que 
ella sabía que era mapuche pero no lo andaba diciendo, ya que para ella solo era algo normal de 
su cotidianidad, “No tanto como la cultura,  porque si en esos momento yo sabía que era 
mapuche, estábamos chicos (…) para nosotros era una cosa normal, cuando tú ves el cambio tú 
ves que no es normal(…)mi cultura no era igual a la cultura de la gente de acá, nosotros no 
andábamos todo el día que éramos mapuches, si no que sabíamos que éramos pero para 
nosotros era normal no más po’” (Gladys) 
A pesar de esto, como se ha dicho anteriormente la lagmen Gladys heredo y comenzó a 
rescatar la cultura y luchar por ella a partir del fallecimiento de su padre, sin embargo ella detalla 
que cuesta sobre todo estando en la waria. Pese a esto ella ama a su cultura y nos narra que es la 
cultura de su padre, de la cual iba escuchando atentamente todo lo que él le decía y enseñaba, 
“He luchado hasta aquí… he luchado y creo que he dado harto… y voy a seguir dando más… 
cuando yo tenga un poco de vida voy a seguir dando más …porque te cuesta, te cuesta y yo creo 
que,  yo siempre por eso que te digo, yo a mis hermanos… eeh es la cultura de tu padre y mi 
papá jamás estuvo sentado un día, mi padre ya a las cinco de la mañana ya salía a trabajar, 
llegaba a la noche cansado, ellos no conversaban con él, porqué el viejo llegaba cansado pero 
yo me tomaba el trabajo de escucharlo… de escuchar todas sus vivencias, de su madre, que era 
una partera, y que su abuelo era un lonko, ellos no lo saben, pero él me lo conto… y por eso que 
él amaba su cultura, si él hacia todo lo hacían en el sur (…) por eso que yo pienso que de ese 
día que mi padre siguió detrás mío y me tomaba los hombros, de atrás” (Gladys) 
La lagmen Gladys destaca que no por el hecho de luchar o rescatar la cultura significa un 
reconocimiento hacia ella o que le hagan un altar, sino que haya y exista un respeto, por lo tanto 
la meta que ella posee como mapuche zomo, es el de rescatar la cultura y que se avance entre 
todos/as y no sentir vergüenza de donde vienen, de lo que son y por qué están,  “uno no pretende 
que le hagan un monumento, si no que por lo menos nos respeten que eso es lo que yo ojala 
algún día lo vea acá (…) donde en el puesto que estoy trato de que amen la cultura… que es de 
donde vienen, que si después desaparecemos y nos quitan todo, nunca van a tener nada… por lo 
tanto rescatar la cultura es la meta y de avanzar y que otros avancen juntos… no sentir 
vergüenza de donde vienen y que somos y porque estamos” (Gladys) 
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Es así que la lagmen Gladys busca y lucha por ese rescate y el que las personas de los 
pueblos originarios no sientan vergüenza, debido a las diversas discriminaciones que han 
sufrido, donde muchas veces le dicen para que vivir del pasado, sin embargo se hace necesario 
ya que se debe recordar de donde se viene y se trata de respetar, ya que algunas ñañas ansían que 
se les reconozcan y respeten y sufren porque les da pena el haber perdido su lengua por no tener 
con quien hablar, “por la misma discriminación que se ha sufrido y que queramos o no tenemos 
que reconocerlo… algunos piensan y dicen… ay para vivir del pasado, es que tenemos que 
recordar de donde vinimos… eeh no es una cosa de discriminación o de nada, es de respetar la 
opción de vida (…) fíjate que ahora que estado con más conexión, con lonkos, con algunas 
machis… eeh con algunas ñañas, que vienen de allá es que ellos ansían que uno les refresque de 
donde vienen y se sienten feliz de recordar y que les da mucha pena de haber perdido su lengua, 
porque no tenían con quien hablarla y eso yo lo he visto” (Gladys) 
De todo esto se va aprendiendo, se van haciendo más fuerte, ya que la gente de los 
pueblos originarios han sufrido mucho, donde han querido que desparezcan, donde los han 
botado pero ellos han vuelto a pararse, es un pueblo fuerte y todos los que son parte de los 
pueblos originarios lo traen consigo, “Pero tu vai aprendiendo… eeh te va haciendo fuerte, la 
gente de los pueblos originarios acá han sufrido muchísimo, son fuertes… han querido muchas 
veces que desaparezcan, pero no lo han conseguido, si no mira lo porfiados que fueron cuando 
fue el único país de Sudamérica que defendió su tierra ya?... que los botaban y volvían a 
pararse… entonces eso yo creo que lo traemos todos” (Gladys) 
De acuerdo a lo anterior se aprecia como la lagmen Gladys, como mapuche zomo ha 
luchado por el rescate, reconocimiento y respeto de su cultura y la de su padre, ya que si bien no 
ha sido fácil su trayectoria vital debido a las discriminaciones se ha vuelto a parar para así que 
buscar el reconocimiento hacia todos los pueblos originarios, ya que de una forma u otra pasan 
por lo mismo.  
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4. Desde el Brote de la Madre Tierra. 
El brote de la madre tierra es un concepto que se ocupa para expresar la diferencia que 
existe al estar en la vasija de cemento lo cual es un espacio poco amigable, duro y que endurece 
las relaciones sociales con los otros, donde destaca una cosmovisión occidental basada en el 
individualismo, donde el hombre está sobre la tierra y se siente un ser superior, que puede 
vender la tierra, arrendar y usurpar en cualquier momento, algo muy distinto en relación a la 
cosmovisión que posee el pueblo mapuche, ya que el hombre no está sobre la tierra, sino que el 
hombre es parte de la tierra, los cuales viven en armonía y equilibrio con la tierra, como un 
elemento propio del ser. 
Es por esto que esta cuarta categoría hace referencia a la conexión que siente el mapuche 
con su tierra, con la naturaleza, con el Wallmapu. La historia que se cuenta y se da a conocer del 
Wallmapu, se va configurando y se toma de distinta manera a la que expresa y entiende el 
winka, donde no solo significa un hecho de cual se debe aprender, sino que implica una forma de 
vida que se debe mantener, proteger y conservar en el tiempo, es decir un pueblo que se aferra a 
su pasado, un pasado que va influyendo en la vida diaria y en los diferentes aspectos del ser. 
Es así que en el discurso de la lagmen Gladys sigue vivo y en cada aspecto de su ser el 
recuerdo del Wallmapu, el cual está marcado por recuerdos y nostalgias, como son las 
costumbres, las comidas y frutos que muchas veces no se enseñaban, sino que se llevaban en el 
adn, como lo destaca la lagmen Gladys. Sin embargo todo lo que era enseñado se hacía a través 
del traspaso de sabiduría y kimün, ya sea directamente e indirectamente. Cabe recordar que en 
esta investigación las mujeres son parte fundamental, ya que son ellas quienes adquieren esa 
sabiduría y kimün a través de las experiencias y vivencias y son ellas, quienes lo van traspasando 
de generación en generación, como lo menciona la lagmen Gladys, es un traspaso a la nueva 
semilla. Sin embargo algunas cosas se van perdiendo una vez estando en la vasija de cemento 
como es la lengua nativa, la cual se ha ido perdiendo u olvidando al no poder relacionarse con el 
otro.  
Junto con lo anterior también se encuentra la pérdida de la naturaleza debido al estar en 
la vasija de cemento donde la naturaleza va despareciendo poco a poco, volviéndose gris, 
deteriorando la relación y conexión con ella. Es así que la lagmen Gladys recuerda que cuando 
era niña, se les enseñaba a cuidar, proteger y respetar la naturaleza, ya que es ahí en la ñuke 
mapu donde está el alimento, la vida, es decir, todo. Sin embargo la pérdida que se menciona 
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anteriormente no es impedimento para poder seguir protegiéndola o seguir en contacto con ella, 
ya que como ella lo menciona la sangre tira. 
4.1 Memoria y Nostalgia al Wallmapu. 
Esta primera subcategoría que surge hace referencia a como la lagmen Gladys va 
recordando donde nació y creció, el cómo era vivir en comunidad en comparación a la vida que 
se tiene en la vasija, donde predomina la cosmovisión individualista propia del occidental y del 
sistema económico en el cual se está inmerso. 
La lagmen Gladys nos narra el traslado que realizó debido al terremoto del año 60, 
donde se perdió todo, “Nos vinimos todos por el terremoto que hubo en el 60, donde… por ende 
desapareció corral, porque de allá eran mis padres y el 62 emigramos… asique se perdió todo 
po’” (Gladys) 
Es así que la lagmen Gladys y su familia llegaron a Valparaíso específicamente al cerro 
barón, en el cual estuvieron durante un año, luego se vinieron a Villa Alemana, donde también 
estuvieron cerca de un año, sin embargo posteriormente se trasladaron a Belloto, “mi papá 
encontró en el cerro barón una casa y estuvimos como un año… de ahí mi papá… nos vinimos a 
Villa Alemana, ahí estuvimos como un año más y de ahí nos vinimos a Belloto…y de ahí no nos 
hemos movido de Belloto” (Gladys) 
Como se dijo anteriormente la lagmen Gladys y su familia llegaron a Valparaíso, sin 
embargo su papá encontró en Belloto un lugar parecido al Wallmapu, ya que en ese tiempo en 
Belloto habían bosques y muy pocas casas, por lo que él pensó que era un buen lugar para criar a 
sus hijos muy parecido a lo que era el sur, “Llegamos a Valparaíso, en una pensión y después mi 
padre encontró acá en Belloto un lugar parecido al sur po’… porque era puro bosque, viñas, 
habían muy pocas casas entonces él pensó que era una parte, donde podía criar a sus hijos 
parecido un poco a lo que era en el sur”. Por lo tanto, el llegar a Belloto significó para la 
lagmen Gladys su segundo hogar, “Belloto significa como haber llegado a mi segundo hogar del 
sur a acá” (Gladys) 
Nos relata que no conocían tanto sobre todo Valparaíso y Villa Alemana, ya que 
vivieron muy poco tiempo en esos lugares. La lagmen Gladys destaca al llegar a Belloto solo 
habían como veinte casas, “no conocíamos tanto, ni tampoco salíamos tanto así que no alcance 
a conocer casi nada de Valparaíso, y Villa Alemana que estuvimos viviendo como poco… eeh 
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pero, Belloto no po’… a Belloto llegamos cuando habían como veinte casa”. Por ende, la 
lagmen Gladys creció con Belloto,  “Crecí con Belloto” (Gladys) 
Es así que a medida que la lagmen Gladys va narrando su trayectoria vital, va 
recordando que ella empezó a compartir con el resto de las personas cuando salía a comprar, 
pero se sentía esa este rara, ya que acá no llovía tanto seguido como en el sur, sin embargo de 
igual manera andaba a pie pelado, porque le gustaba, a pesar de esto ella y sus hermanos 
debieron adecuarse, por ende vivir en la civilización, “en el compartir con el resto cuando uno 
iba a comprar (…) igual incorporarse…sentíamos esa este rara (…) que la lluvia no era tan 
seguido como se daba en el sur (…) si anduvimos un tiempo a pies pelados acá también porque 
nos gustaba andar a pies pelados y tuvimos que vivir en la civilización prácticamente” (Gladys) 
A su vez la lagmen Gladys nos narra que el temor lo sentían cuando debían ir a comprar 
y no podían hablar bien, entonces se daban cuenta como la gente se reían, que eran como 
mascaras burlándose, “La verdad que nosotros sentimos más temor cuando recién llegamos, 
cuando nos mandaban a comprar cosas y no sabíamos hablar bien… entonces ahí era un temor, 
porque mirábamos a la gente que se reía… era como ver mascaras de gente como burlándose” 
(Gladys) 
Sin embargo el estar en Belloto se podía hacer fogatas, tortillas al rescoldo, lo cual 
permitía que fuera similar a lo que se hacía en el Wallmapu, “acá podía hacer su fogata, las 
tortillas cocidas al rescoldo… entonces era similar un poco a lo que dejamos en el sur” 
(Gladys) 
El llegar a Belloto significó no tener agua, ni luz, por ende debieron hacer un pozo en el 
cual ella ayudo a cavar, donde se alumbraban con chonchón, el cual es una antigua lámpara a 
parafina. Es así que la lagmen Gladys nos narra que al final no fue un cambió tan brusco, ya que 
se parecía mucho a lo que vivían en el Wallmapu, “si imagínate que cuando llegamos a Belloto 
no teníamos agua, no teníamos luz, hicimos un pozo también ayude a cavar… yo era igual que 
mis hermanos, tenía que hacer lo mismo que hacían ellos… y nos alumbrábamos con chonchón, 
igual que en el sur así que al final no era como un cambio tan brusco”. Argumentado también 
que, “me acuerdo que cuando llegamos no había agua y tuvimos que hacer un pozo para poder 
vivir y como no había luz nos alumbrábamos con chochón no más… entonces la vida era como 
normal” (Gladys) 
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Pese a que era muy parecido a lo que vivían en el Wallmapu, tuvieron que dejar varias 
cosas de lado, como la lengua nativa, es decir el mapudungun, teniendo que acostumbrarse a las 
costumbres de acá. Es así que una vez ya inserta el sistema escolar se fue aprendiendo cosas que 
van confundiendo, “tuvimos que dejar… sobre todo el mapudungun o ciertas cosas que 
traíamos arraigadas del sur po’… tuve que acostumbrarme a las costumbres de acá y ya al 
estudiar tú aprendes otras cosas que te van confundiendo” (Gladys) 
A pesar de lo anteriormente expuesto mediante el recuerdo y nostalgia que posee la 
lagmen Gladys al Wallmapu, ella no volvería a vivir al sur, ya que no iría a pelear por tierra que 
sabe que sus lagmen del sur tienen más derecho que ella. Ella no quiere para enriquecerse, ni 
para quitarle la oportunidad a algún lagmen que vive allá, lo que ella quiere y busca es recorrer 
las tierras y los espacios de cuando era pequeña, “yo creo que a vivir ya es difícil, primero que 
nada porque no voy a ir a pelear tierras que tendría el derecho… eeh porque hay otros lagmen 
que tienen más derecho que yo (…) no quiero pa’ enriquecerme ni tampoco ir a quitarle la 
oportunidad al que vive allá… lo que yo si me gustaría ir a ver, a recorrer por donde recorrí 
cuando estaba pequeña con mi padre y que él nunca volvió” (Gladys) 
A su vez la lagmen Gladys nos narra cómo era la vida en el sur en comparación a la que 
vive acá en la waria. Allá no habían puertas ni ventanas y si venia alguien había que salir a 
recibirlo, en cambio acá todos tienen las puertas cerradas, porque si viene alguien llega y se 
mete, “allá en el sur no habían puertas, ni ventanas, no tenían y cuando llegaba alguien y veía 
que nadie salía a recibirlo, se iba… en cambio acá tu tení que tener todas las puertas cerradas 
porque si alguien viene, llega y se mete”. (Gladys) 
Es por eso que nos relata que es muy difícil el vivir en comunidad acá en la waria, 
debido al sistema de vida que existe. A su vez nos comenta sobre la educación donde la mayoría 
la tiene, sin embargo hoy en día aún existen ñañas que no saben leer ni escribir, porque allá no 
habían colegios, en cambio acá sí y poseen otro tipo de pensamientos, “No, porque es muy 
difícil… por el sistema de vida que hay, es muy difícil… que trataremos de rescatar la cultura yo 
creo eso se puede hacer, lo que no se podrá hacer jamás es llegar a hacer como en el sur… 
primero la educación, ya tenemos la mayoría más educación, no como en el sur porque si tu 
analizas… fíjate que tú todavía tienes ñañas que no saben leer ni escribir, porque viene de allá, 
no habían colegios, en cambio acá los hijos han estudiado, se han preparado y ya tienen otro 
pensamiento, otro pensamiento diferente al que tú tienes, al cómo te crían, entonces el respeto, 
la puntualidad” (Gladys) 
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Finalmente la lagmen nos relata que sueña con ir al sur, específicamente a Corral, donde 
nació su padre acordándose de cómo era y lo que hacían, como por ejemplo el estar en el fogón, 
comiendo pantrucas, “Sueño con  ir al sur… pero he ido como dos pero no he ido al lugar 
donde nació mi padre, Corral, me gustaría ir a Corral (…) ir a esos lugares donde corría el 
lago, donde estaba la cabaña, donde estábamos… eeh debajo del fogón, debajo de la ruka, 
comiendo pantrucas y cosas que este… me gustaría ver si esta esa posibilidad de ir y ver si 
estarán esos lugares como yo recuerdo que eran” (Gladys) 
Es así que esta subcategoría se relaciona con el inche, es decir con el yo soy, ya que es la 
lagmen Gladys quien ha vivido en el Wallmapu, por ende ella va narrando desde su memoria y 
nostalgia el cómo lo recuerda, donde al llegar a la vasija encontró un pedacito de tierra en el cual 
se podía realizar lo que se hacía en el Wallmapu, por ende el cambió no fue tan brusco. Pese a 
estos recuerdos y nostalgias que posee y expresa la lagmen Gladys sobre el Wallmapu, ella nos 
relata que no volvería, ya que hay lagmen que tienen más derecho que ella, que se vino. 
4.2 Comidas, Frutos y Costumbres. 
Esta segunda subcategoría que compone la categoría desde el brote de la madre tierra, 
hace referencia a como la comida dentro de los pueblos originarios siempre ha estado presente y 
ha sido el centro unión de la vida familiar, donde el intercambio de semillas, animales y 
prácticas culinarias han permitido que en muchas épocas los pueblos originarios no pasaran 
hambre. 
El alimento principal de los mapuches eran las papas y los porotos pallares. Con la 
llegada de los incas comenzaron a cultivar maíz y quínoa. Recolectaban además algas, hongos, y 
frutos del bosque, como el maqui. En verano se recolectaba el piñón de las araucarias (gülliw). 
Los que vivían cerca de la costa recogían cochayuyo (kollof), erizos, choros (pellu), machas y 
jaibas. Cada cierto tiempo, las comunidades que habitaban en la cordillera y en la costa se 
reunían para intercambiar productos. Gran parte de esta alimentación y la costumbre del 
intercambio (traskintu), aún se mantiene en ciertas zonas. (Gleisner y Montt, 2014: 29-30) 
Es así que el verdadero corazón de la cocina mapuche está en el significado de los 
alimentos, en el respeto hacia la naturaleza, la estacionalidad de los alimentos, y de los ciclos de 
la ñuke mapu. El piñón comúnmente llamado por los winka, semilla del pewén llamado por el 
pueblo mapuche, cumple un rol fundamental en la cultura culinaria, ya que este otorga muchas 
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calorías, carbohidratos, aceites y proteínas. A su vez los alimentos se hervían o se cocinaban 
asados y se elaboraban bebidas por medio de la fermentación, como lo es el muday. (Aguilera, 
2012: 10-11) 
Los pueblos originarios han tenido como base de su alimentación alimento naturales, los 
cuales son producidos por ellos y que son existentes hoy en día. Estos alimentos han estado antes 
de la llegada de los españoles, donde hoy en día se aprecian en cartas de hoteles reconocidos 
tanto a nivel nacional como internacional, sin embargo no siempre ha sido así, ya que antes no se 
encontraban en atención al público, como restoranes u hoteles. 
De acuerdo a lo que narra la lagmen Gladys dentro de las costumbres y comidas que ella 
recuerda, destaca los oyones que se hacían alrededor de la ruka, donde se comían sopaipillas, 
papas cosidas, los mate, lo cual se hacía todo en conjunto, “yo me acuerdo de los oyones que se 
hacía alrededor de una ruka, por ende comíamos las sopaipillas de rescoldo, las empanadas, las 
papas cosidas a las brasas, los mate… ósea todo era como en conjunto” (Gladys) 
A su vez la lagmen Gladys va recordando que siempre cocino las comidas típicas de su 
pueblo, las cuales aprendió desde joven porque tenía que cocinar, sin embargo ella nos narra que 
todo viene del adn. Es así que destaca un recuerdo sobre una comida que hizo y cuando su papá 
la estaba comiendo se le llenaron los ojos de lágrimas, sin embargo ella nunca entendió por qué, 
hasta mucho después cuando fue a una ruka y estaba esa comida ahí, entonces ahí entendió por 
qué, y era porque era comida típica de su pueblo y ella la había hecho sin saberlo, “Las comidas 
típicas… cocine siempre las comidas típicas, porque como te digo yo aprendí de joven a 
cocinar, porque tenía que cocinar… eeh pero aunque tú no creas, viene en el adn y te poni a 
hacer comidas, yo siempre me acuerdo de una vez que le hice una comida a mi papá, que si me 
preguntai nadie me enseño, pero lo hice y cuando mi papá estaba comiendo me dijo: quien te 
enseñó esta comida… no, la hice y… y a mi padre se le llenaron los ojos de lágrimas… pero en 
ese instante no lo entendí, mira que tardío, pero ahora, que la otra vez fui a una ruka estaba esa 
comida hecha y yo les pregunto, me dieron el nombre no me pregunti cual es, porque no me 
acuerdo el nombre… y me dice: esta es comida nuestra de los pueblos originarios, entonces ahí 
me respondí… dije: vaya por eso a mi papá se le llenaron los ojos de lágrimas, porque yo le 
había hecho una comida típica de su pueblo, sin saberlo” (Gladys) 
Aparte de las comidas, la lagmen también destaca las manualidades como lo es el tejido, 
lo cual también aprendió sola. Es así que va sosteniendo en su relato que todo viene en el adn, ya 
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que hoy en día ve las manualidades en las ñañas donde no sabía el nombre de lo que hacía, pero 
los hacía, “el tejido también es lo que más practico que también lo aprendí sola… el telar 
también lo aprendí sola, quien me enseño? Nadie… pero venia en mi po’, yo pienso que venía en 
el adn,  porque como lo hice y ahora que lo veo en las ñañas, veo que en realidad yo lo aprendí 
po’… solo que no le conocía el nombre y los hacía” (Gladys)  
Pese a lo anterior, se debe mencionar que ya estando en la ciudad ciertas cosas se van 
perdiendo u olvidando, sin embargo la lagmen Gladys comenta que, lo que no olvidan son sus 
costumbres como lo es telar, el andar buscando hierbas medicinales, las comidas típicas. Es así 
que siempre hay algo que sale y los distinguen a los/as demás, porque es de su pueblo, “pero 
ellos a la vez lo que no olvidan y yo he visto es sus costumbres, el tejer un telar, el estar 
buscando las hierbas para algo… eeh el estar haciendo comidas típicas… eeh de repente se les 
sale pero uno distingue que es porque es de su pueblo” (Gladys) 
Es así también que la lagmen Gladys va destacando las costumbres y una de esas es el 
We tripantu, el cual lo considera como la etapa más linda y que se la recomienda a cualquier ser 
humano que tenga sentimientos y noción de la cultura mapuche y que no sea por novedad. Ella 
nos explica que la primera rogativa se hace por el cambio de solsticio y a las seis de la mañana 
es el otro, donde uno se va conectando directamente con la naturaleza, con el sol, con el aire y 
con la lluvia si es que hay, agradeciéndole a la ñuke mapu por todo lo brindado, “esa es la etapa 
más lindo (…) eso se lo recomiendo a todo ser humano que tenga sentimientos, que tenga un 
poquitito de noción de la cultura, que no sea por novedad, que lo viva,…que lo viva, se lo 
recomiendo, la primera rogativa que se hace,  porque esto es el cambio del solsticio, por lo 
tanto a las doce de la noche tú tienes… eeh es la primera rogativa que comienza el cambio del 
solsticio y a las 6 de la mañana que es el otro… tú te conectas directamente con lo que es la 
naturaleza, con el sol, con el aire, con la lluvia si hay lluvia…eeh y vives algo muy lindo 
agradeciendo a nuestra ñuke mapu todo lo que nos da… entonces yo las disfruto, creo que una 
vez al año yo duermo afuera… porque no duermo, me voy a pasarlo bien” (Gladys) 
A su vez nos explica que para realizar el We Tripantu, lo primero que se hace es la 
organización de este, el cómo se va a hacer y la cena que se hará con comidas típicas de su 
pueblo, luego se busca a la cabeza de la ceremonia, que puede ser un lonko o una machi y se 
agradece a la ñuke mapu por todo lo que da y que ese año sea bueno para todos, “primero que 
nada organizamos todo como va a hacer… se empieza a preparar las cosas para la cena, que 
también hacemos cena… con las comida típicas nuestras, las sopaipillas mapuches, el pebre… 
 
108 
eeh el merquen… eeh todo lo que es nuestro… eeh el muday y se prepara buscando a la cabeza 
que es lonko o una machi que pueda hacer la ceremonia… es la que lleva la ceremonia, donde 
se canta se baila, se le agradece a nuestra ñuke mapu … eeh todo lo que nos da y que este año 
sea bueno no solo para los pueblos originarios sino para todos… tanto acá como en otros 
países” (Gladys) 
La lagmen Gladys nos narra que antiguamente era cerrado la celebración del We 
Tripantu, donde solo podían participar los que son parte del pueblo mapuche, pero sin embargo 
hoy es abierto a todo aquel que quiera y sienta conexión, y no se vaya para ir a reírse o ir a beber 
alcohol, sino más bien para disfrutar y compartir la cultura, “antiguamente era así, pero el que 
llega y tiene ganas y que sienta que pueda tener conexión…eeeh no se le cierran las puertas… 
eeh abierto a todo aquel que quiera, pero no para ir a hacer… para irse a reír de ello, no para 
andar bebiendo alcohol, sino que es para disfrutar… eeh lo que se llama... lo que es compartir 
en nuestra cultura lo que es el We Tripantu” (Gladys) 
De acuerdo a lo anterior, se aprecia como la comida y los frutos son y significan un 
elemento importante para el pueblo mapuche y sobre todo para la lagmen Gladys, ya que es algo 
que no se lo enseñaron explícitamente, sino más bien se trae en el adn, en la herencia ancestral, 
lo cual es importante destacar, ya que toda esta sabiduría y kimün se ha ido traspasando y 
calando hondo de generación en generación. A su vez es relevante destacar las costumbres 
propias del pueblo mapuche que se siguen realizando dentro de la vasija de cemento, como lo es 
We Tripantu, que hoy en día es abierto a todas las personas sean o no de los pueblos originarios, 
lo cual tiene un valor y significado importante, ya que es una oportunidad para que el winka 
conozca y se acerque a la cultura, cultura que  a su vez sigue siendo transmitida a través de las 
ñañas con todo el traspaso de sabiduría, ya sea a través de las comidas, costumbres, lengua o 
manualidades. 
4.3 Traspaso de Sabiduría y Kimün. 
Esta tercera subcategoría hace referencia tal como se plantea en esta investigación, la 
importante posición que tiene la mapuche zomo, ya que son ellas quienes producen y adquieren 
la sabiduría y el kimün a través de las experiencias y vivencias, difundiéndolas y traspasándolas 
de generación en generación, incorporándola en la nueva semilla que debe germinar. 
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Es así que el abordar a la mapuche zomo a través de sus trayectorias de vida desde/entre 
los brotes de la madre tierra hasta su llegada a la vasija de cemento es importante, ya que son 
ellas sujetos claves dentro de la sociedad mapuche quienes se convierten en portadoras de kimün 
y punto de unión de distintos linajes de las comunidades.  
Las zomo tienen una gran importancia dentro de la sociedad mapuche, ya que realizan el 
traspaso del kimün que muchas veces es ocultado por miedo o por vergüenza, sin embargo el 
kimün sigue latente y no se pierde.  
La zomo desde niña recibe de sus abuelas y personas más ancianas las enseñanzas que le 
permiten comprender la formación de las personas desde los valores educativos en el marco de 
la memoria social. A través de la observación ella aprende a enseñar los valores para la 
formación de la persona en el marco de su familia. (Quilaqueo, 2012:3-5). La zomo mapuche 
adquiere una importante posición de sabia, reproductora de kimün, costumbres, lengua y de 
unión de diferentes linajes, convirtiéndose en sujeto clave dentro de las comunidades, ya que ella 
es quien dentro de la sociedad mapuche, a través del matrimonio (fëtawen) se traslada a vivir a la 
comunidad del esposo (fëta) y así pasa a ser un factor principal en la unión de los diferentes 
linajes, asumiendo la transmisión del idioma, costumbres, valores a los/as niños/as 
(Weñi/Malen).  
Sin embargo esta sabiduría no solo lo ha traspasado ella, sino que también la adquirió a 
través de su padre, ya que es de él de quien escuchaba su cultura, criando a la lagmen Gladys y 
sus hermanos en base a las hierbas medicinales. Esta sabiduría que adquirió la lagmen Gladys 
fue posible, debido a que ella era muy apegada a su padre, “Con mi papá (…) yo, era la que más 
era apegada a él (…) era yo quien escuchaba su cultura… todo lo que nos enseñó, porque mi 
padre nunca fue a un hospital, entonces nos crio nada más que con yerbas medicinales típica de 
su pueblo” (Gladys) 
Es así que la lagmen Gladys nos narra que esa sabiduría fue a través de la cocina, ya que 
le  enseño las comidas típicas de su pueblo, donde hacia el harina tostada y los mate, “mi padre 
siempre se preocupó de hacer y enseñar un poco de lo que eran las comidas típicas de nuestro 
pueblo (…) el hacia la harina la tostaba y le gustaba muchísimo a él prepararnos nuestra este 
de harina tostada en la mañana, cuando éramos chicos y los mates y todo lo que era similar al 
sur” (Gladys) 
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Sin embargo a pesar de adquirir esa sabiduría y kimün de su padre, con sus hermanos no 
paso lo mismo, ya que la lagmen Gladys nos relata que sus hermanos le dicen a ella, que su papá 
no era así o que no les enseñó nada de eso. Sin embargo la lagmen Gladys argumenta que dicen 
eso, porque ellos no se daban el tiempo escucharlo, “mis hermanos… no saben, entonces pienso 
que ellos pensaran… dirán que ayy cuando mi papa era así, si el papá nunca nos enseñó nada… 
ellos pero yo no po’, yo era su mama… entonces el me lo contaba, que sentía penas a veces 
porque él siempre me decía… estoy desterrado en mis propio país… perdió las tierras de sus 
padres po’” (Gladys) 
Así también nos narra que sus hermanos solo saben que su papá era directamente 
mapuche, pero ellos no lo practican activamente como lo hace ella, ya que el contacto con su 
papá lo tuvo ella, donde fue un contacto más apegado, lo cual permitió que ella fuera 
adquiriendo el kimün respecto a las hierbas medicinales, “Eh muy poco… muy poco. Lo que si 
saben que su padre era directamente mapuche (…) saben que son, pero no lo practican tanto su 
cultura como lo hago yo, porque el contacto con mi padre era mucho más apegado, porque si yo 
aprendí de las hierbas medicinales fue porque él me las enseño, y él me fue indicando, me fue 
diciendo, entonces yo fui conociendo y fui tomando la sabiduría que él tenía” (Gladys) 
A su vez la lagmen Gladys nos relata que su papá nunca los llevó a un hospital, por ende 
las enfermedades solo se trataban a través de las hierbas medicinales,  “a nosotros jamás nos 
llevan a un hospital… todo era a base de las hierbas medicinales… así era la salud nuestra, o 
sea se enfermaba uno de una peste cristal nos enfermábamos todos, todo el montón de críos, de 
los diez que habían, pero nunca nosotros… eeh fuimos a hospitales, si no que mi papá nos 
preparaba los jarrones de hierba o nos aplicaba un proceso que era normal las pestes… y como 
te digo salimos todos firmes” (Gladys) 
Es así que la lagmen Gladys busca y ha buscado el poder traspasarle la sabiduría y el 
kimün a sus hermanos, sin embargo ellos solo vivían en su mundo. Es por eso que la lagmen 
Gladys relata que si ellos se metieran un poquito en lo que es la cultura, sabrían que es parte de 
la cultura de su padre, “después que nos vinimos del sur… eeh acá ya tu tenías que volver a la 
realidad, como vivir en la vida que las personas que no son de los pueblos originarios… 
entonces al final tratamos de buscar algo pero ellos vivían como su mundo, que más… y 
estudiaban que era mi deber de mandarlos al colegio y nada más allá de explicarles de que esto 
era… que si comían alguna comida que no era típica, era de los pueblos originarios… si no que 
era una cosa habitual que se hacía en casa y yo creo que ahora si ellos, ahora en estos momento 
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se metieran un poco lo que es en la cultura sabrían que es parte de la cultura de su padre” 
(Gladys) 
Como se ha expresado anteriormente el fallecimiento de su padre calo hondo en la 
lagmen Gladys, lo cual fue un detonante para que ella rescatara y luchara por su cultura. Es por 
esto que nos narra el como ella se acercó a la cultura, ya que una vez que fallece su padre, ella se 
fue a la quinta Vergara donde hay árboles milenarios tratando de buscar a su  padre, ahí escucho 
los sonidos de trutrucas y se encontró con algunas lagmen que estaban bailando, ella no sabe 
como pero termino bailando y ahí donde las lagmen le dijeron que debía rescatar la cultura de su 
padre, ya que padre la había guiado hasta ahí, lo cual gatillo y permitió que la lagmen Gladys 
empezara con más fuerza a rescatar la cultura, “me fui a la quinta Vergara…que allá hay 
árboles milenarios… fui a ver si podía encontrar a mi papá y voy entrando…y a mano izquierda 
sonaban las trutrucas y entre y vi a dos lagmen bailando alrededor del canelo… y cuando…no 
sé cómo me vi… me vi bailando entre medio con ellos y detrás mío iba mi papá… entonces ahí 
lloré con tantas ganas que me desahogue y las lagmen, que no tengo idea quienes eran…eeh me 
dijeron que yo tenía que rescatar la cultura de mi padre… ahí comencé…ahí comencé más 
firme, ya no me importaba que supieran que yo era, no me interesaba lo que opinaran (…) ahí 
comencé a trabajar con la cultura, después y donde iba yo decía que era mapuche, cuando me 
preguntaban por mi apellido, que si era extranjero, que de qué país era o que se yo, yo les decía 
que era mapuche” (Gladys) 
Es así que la lagmen Gladys ha ido adquiriendo y aprendiendo mucho del kimün que 
posee, el cual es todo lo que sabe hoy en día. A su vez el irse mezclando y topando con más 
personas de los pueblos originarios se fue dando cuenta que eran sus costumbres, lo que hacía en 
el Wallmapu, “La verdad es que fuerte, fuerte, no… pero para mí era aprender lo que mi padre 
me enseñaba, lo que yo veía que hacía ya?.... pero yo creo, que ya hasta esa etapa… ya era 
normal ya dentro de mi casa, pero una vez que se fue, capte que todo lo que se… y al mezclarme 
con más personas de los pueblos originarios me fui dando cuenta que eran justamente sus 
costumbres, porque ellos eran iguales, entonces ahí descubrí mucho más… porque de que 
nacimos todos nosotros sabíamos que nuestro padre era de los pueblos originarios.” (Gladys) 
Es por esto que la lagmen Gladys narra que ella ama a su pueblo por tanto ama a su 
padre, porque si no amara a su padre no amaría su pueblo, ya que ella aprendió todo desde y a 
través de la sabiduría de su padre, y los personas que no aprendieron es porque no fueron 
capaces de aprender nada, ni de escuchar, es decir que no amaron a sus padres, ya que dentro del 
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pueblo mapuche la gente de edad es la más importante, ya que son ellos quienes tienen la 
sabiduría, “amo mi pueblo… Primero que amo mi pueblo porque amo mi padre… y si yo no 
amara a mi padre como puedo amar a mi pueblo… entonces mucha gente no ama la cultura, 
porque yo les digo, porque no aman a su padre, entonces creo que de ahí viene todo, el contexto 
de… porque tu aprendes de la sabiduría de ellos, pero si ellos no fueron capaz de aprender 
nada, quiere decir que no amaron a sus padres, entonces… y en nuestra cultura, para nosotros 
la gente de edad son las más importantes… son las personas que tienen la sabiduría que no 
tienen los jóvenes” (Gladys) 
Toda la sabiduría y kimün que se va aprendiendo es a través de la experiencia y de las 
vivencias, las cuales se van traspasando especialmente a los niños que vienen, ya que son ellos la 
semilla que va a germinar, “uno va aprendiendo y así como yo puedo dar de mi vivencia, de mis 
cosas… eeh difundírselo a los niños que vienen… eeh ellas también rescatan de lo que de donde 
vienen y tratan de acordarse y poder traspasarlo” (Gladys) 
Es así que toda la sabiduría y kimün sobre todo ligado a la medicina y hierbas 
medicinales fue la fuente más buena de sabiduría que su padre le entrego, enseñándole a 
reconocerlas por el olor y el tacto, “Se me quedo grabado po’… sobre todo la medicina, creo 
que esa fue la fuente más buena que quedo, me enseñaba a conocer las hierbas medicinales, 
como se conocían, me refiero a que a veces era por olor, por el tacto… porque hay veces que 
algunas tienen similitud con otra… eeh se parecen un poco, pero el olor te identifica lo que es” 
(Gladys) 
Es por esto que para la lagmen Gladys las hierbas medicinales es lo más importante que 
ha adquirido de la sabiduría y kimün de su padre y ella a su vez hace el traspaso de esa sabiduría 
y ese kimün a las lagmen para que ellas vayan aprendiendo, ya que hay muchas personas que 
pisan las hierbas o las arranca, porque no tienen idea que es una hierba medicinal, creyendo que 
es pasto y la arrancan, “para mí las hierbas medicinales, para mi es importante en el sentido que 
estoy enseñando… que mis lagmen vayan aprendiendo… porque tu cuando dices que eres de los 
pueblos originarios lo primero que te preguntan que es bueno pa’ algo (…)entonces yo les 
enseño que lo que es, para que lo que es, como se conoce la hierba, de que sirve, que mucha 
gente pisa las hierbas y no tiene ni idea que es una hierba medicinal, creen que es pasto y las 
arranca”. Para la lagmen Gladys esta es su forma de enseñar y transmitir su sabiduría y kimün, 
para que así conozcan la cultura y que no son lo que ellos piensan que son,  “esa es mi meta de 
 
113 
enseñar para que ellas vayan también, pero es una manera que ellas también conozcan nuestra 
cultura, que no somos lo que ellos piensan que somos.” (Gladys) 
Esta es la manera que tiene la lagmen Gladys de enseñar  y transmitir su sabiduría y 
kimün respecto a las hierbas medicinales. A su vez la lagmen Gladys enseña respecto a la 
cosmovisión del pueblo mapuche y la lengua, el mapudungun, ya que en las clases que ella dicta 
saluda a sus alumnos en mapudungun, permitiendo así que ellos vayan aprendiendo y 
adquiriendo ese kimün, “Es mi manera de difundir mi cultura, porque aparte de enseñarles las 
hierbas les enseño un poco de cosmovisión de mi pueblo, de mi gente… y a la vez les enseño un 
poquito de repente mapudungun para que ellos también vayan… eeh viendo, y les encanta que 
yo les salude en mapudungun, que cuando entro a una clase yo vengo les digo mari mari lagmen 
o mari mari compuche… eeh buenos días a todos o de repente… eeh kümelekaymi?,como están 
ustedes… entonces ellos eso y lo va anotando, lo van aprendiendo, y cuando yo entro y se me 
olvida saludarlos en mapudungun, los saludo en castellano ellos me dicen… nooo lagmen 
díganos un saludo en mapudungun” (Gladys). 
En cuanto a sus hijos, la lagmen Gladys ha ido de a poco transmitiendo su sabiduría y 
kimün con ellos, los cuales aman la cultura, pero no la practican, ni son tan activos en ella, sin 
embargo sus nietos si, ya que ellos son la semilla que viene, “he ido de a poco, pero ellos aman 
mi cultura (…) no la practican como lo hago yo, pero si en mis nietos están cultivando la 
cultura directo… si ahí viene la semilla” (Gladys) 
Es así que la lagmen Gladys nos narra que sus hijos son personas individuales con sus 
propios pensamientos, ideas y costumbres. Ellos saben que son de los pueblos originarios y lo 
respetan, pero sin embargo no son activos en ella, ya que ellos toman sus propias decisiones, 
donde cada uno elige lo quiere ser, “yo pienso que mis hijos… eeh son una persona individual 
con sus pensamientos, con sus ideas, con sus costumbres, ellos saben que son de los pueblos 
originarios, respetan mucho mi cultura… ellos también lo hacen pero no son tan activos, 
primero por su trabajo, o antes porque estudiaban, no tenían como tiempo y eso yo lo entiendo, 
pero ellos… eeh también tiene mucho respeto a la cultura y por ende a su tata que por todo lo 
que yo les cuento, ellos lo adoran, entonces la verdad es que yo no les he metido ni siquiera ni 
creos religioso, ni políticos, ni deportivo, ellos van a elegir cada uno lo que quieren ser” 
(Gladys) 
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A su vez la lagmen Gladys nos relata que sus hijos saben quiénes son y de donde vienen, 
ya que los  crio con hierbas medicinales, estudiaron con la beca indígena y la han acompañado 
en distintos We Tripantu,“ellos saben… los crie con hierbas medicinales, por lo tanto esa 
costumbre ellos lo tienen y lo otro que tienen también, es que ellos saben perfectamente que 
ellos vienen de allá ya?... por lo tanto ellos también están certificados, ellos también estudiaron 
con la beca indígena, y ellos en ese aspecto creo que ha ido como a dos We Tripantu conmigo 
cuando han podido” (Gladys) 
En lo que respecta a los jefes de las comunidades mapuche, quienes son los que poseen 
la mayor sabiduría y kimün, la lagmen Gladys nos relata que conoce a machis y lonkos, 
“Si…eeh tengo la este de conocer a machis y también a lonkos… muchos lonkos” (Gladys) 
A su vez nos relata que no se imaginaba quien era lonko y quien no, sin embargo acá en 
la waria se aprecia más esas diferencias, ya que el hablante del mapudungun son los lonkos o 
machi, entonces ella va recogiendo esa sabiduría y kimün, lo cual le trae mucho recuerdos, ya 
que cuando hablan en mapudungun se recuerda a su terruño, al pedacito de sur que dejo, “en el 
sur nunca me imaginaba quien era lonko quien no porque de chica no captaba y tu vei que todos 
eran iguales po’… eeh acá la diferencia los veo en que los que… porque son los hablantes… son 
los que realmente hablan casi puro mapudungun… entonces tu recoges esa sabiduría que ellos 
tienen, entonces me encanta, porque te hablan y tú te acuerdas de tu terruño de tu pedacito del 
sur” (Gladys) 
En cuanto a los lonkos, la lagmen Gladys reconoce que el genio de muchos es igual en 
todos lados, donde destaca el concepto errado que dice, ayy ya se le pararon las plumas, ya que 
mientras que uno no moleste al indígena no tiene por qué responder mal, “por lo menos el genio 
de muchos es igual en todos lados, siendo o no siendo de los pueblos originarios, porque ese 
concepto tan errado que dicen…ayy ya se le pararon las plumas… te voy a decir, que el 
indígena mientras tu no lo molestes, tu no le busques el odio, no tiene porque… es tranquilo y ni 
tampoco si por pa’ pelear… por querer tomar lo mejor de otro, no lo va a hacer… entonces eso 
es lo que tienen que ver, pero acá tienen otro concepto de vida, acá es diferente” (Gladys) 
En cuanto a la machi, la lagmen Gladys no relata acá no existen muchas machis, ya que 
ellas vienen del Wallmapu. Las machi son quienes poseen toda la sabiduría y kimün y toda la 
tranquilidad que no se tiene acá, en cambio el lonko cuando es de acá o los traen del sur existe 
una diferencia, ya que a los de acá les importa más el kulliñ (dinero). Es así que la lagmen 
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Gladys recuerda y rescata lo que decía su papá, que era que la cultura nuestra no se vende, “yo 
creo que más que la machi porque acá no hay muchas machis…cuando traen machis, vienen del 
sur, por lo tanto ella tiene toda la sabiduría, tiene toda la tranquilidad… que no se tiene acá… 
entonces el lonko cuando es de acá y cuando lo traes del sur hay una diferencia… que uno acá 
somos como más, como decía mi padre…la cultura nuestra no se vende, pero acá los peñi a 
veces lo hacen por el kulliñ…entonces pa’ ellos es importante el kulliñ” (Gladys) 
Así también la lagmen Gladys hace referencia a que significa ser mujer y mapuche a la 
vez, lo cual es mucho peso, ya que son las mujeres quienes tienen que enseñar y traspasar la 
sabiduría y kimün, ya que el hombre es más temeroso y lo oculta más, “Mucho peso, ¿Por 
qué?... porque somos las mujeres las que tenemos que empezar a enseñar, el hombre sabe o a 
veces pero lo oculta ya?... es temeroso, más temeroso que la mujer… y la mujer es como más 
fuerte y es la que menos olvida” (Gladys) 
A su vez nos relata que los hombres no deben tener ni sentir vergüenza de su cultura, ya 
que en sus venas corre el ser de los pueblos originarios. Es por esto que la lagmen Gladys nos 
narra que si convencen por lo menos a diez personas que rescaten su cultura ella será feliz,  
“bueno pero usted no debe sentir vergüenza de su pueblo, de su gente, porque usted le guste o 
no trae en sus venas el adn de los pueblos originarios, porque usted tiene el apellido… incluso 
algunos tienen los dos apellidos pero no saben nada de la cultura, de donde ellos venían, y es 
enseñarles, y me pongo a conversarles… es una manera que yo quiero que vayan rescatando, 
creo que esta es mi función, estoy decidida que es mi función… hasta que convenza, ya si yo 
convenzo como a diez que tienen que rescatar su cultura, voy a ser feliz po’” (Gladys) 
Es así que para la lagmen Gladys quedan varios desafíos por realizar, uno de ellos es 
tener una ruka, para que las lagmen puedan aprender y traspasar su sabiduría y kimün, estar al 
lado del fogón y donde sea posible el respeto a los mayores, “Sí, me quedan muchos desafíos 
(…)  sobretodo una de ella es tener, antes de morirme, una ruka acá, para que las lagmen, que 
no han vivido lo que uno vivió, alcancen a disfrutar lo que es estar en una ruka con un fogón… 
donde se conversa, donde se plantea, donde se respeta a los mayores (…) eso me gustaría para 
que acá aprendan que los mayores son…y tienen que quererlos y respetarlos” (Gladys) 
Por ende, lo primero para la lagmen Gladys es difundir la cultura y lo segundo es 
rescatar a la gente que se vino del Wallmapu hasta acá, y poder enseñar y traspasar su sabiduría 
y kimün hacia ellos respecto a la cultura y al como poder conservar la naturaleza, “Primero 
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difundir la cultura… segundo rescatar a toda la gente que se vino del sur o nacieron acá y 
poder enseñarles cuál es su cultura y dentro de su cultura, es conservar la naturaleza, pero 
lamentablemente ya no hay espacios casi para poder conservar la naturaleza” (Gladys) 
De acuerdo a lo señalado en el discurso de la lagmen Gladys, la sabiduría y kimün que 
posee se debe a su padre, ya que ella se daba el tiempo de escucharlo. Es así que su padre le 
traspaso su sabiduría respecto a las comidas, manualidades y las hierbas medicinales, sabidurías 
y kimün que hoy en día la lagmen Gladys conserva y realiza un traspaso a sus lagmen, a sus 
alumnos, a sus hijos y sus nietos ya que son ellos la nueva semilla que viene y que debe 
germinar. 
4.4 Lengua Pérdida. 
La cuarta subcategoría que surge de la categoría desde la madre tierra, es denominada 
como la lengua pérdida. El mapudungun
52
 o mapuzungun es el habla de la tierra, es la lengua 
mapuche la cual hoy en día cada vez se ve más olvidada, especialmente al estar la vasija 
cemento. Esto es lo que le pasó y vivencio la lagmen Gladys, quien destaca el sentimiento de 
rabia y frustración al perder su lengua nativa y no poder hablarla como ella quería, esto debido a 
que una vez en la vasija de cemento, no tenía con quien hablarlo, trayendo consigo una 
dominación e instauración en su lenguaje del castellano. Sin embargo este sentimiento de 
frustración y rabia también va de la mano con sus lagmen, que si lo saben y lo omiten o callan, 
ya sea por vergüenza o por miedo. 
En Chile existen siete lenguas maternas, donde cinco de ellas son indígenas, entre ellas 
se encuentran la aymara, quechua, rapa nui, mapudungun, yagan y kawaskar y finalmente el 
castellano, que es la lengua oficial y nacional. El aprendizaje de toda la lengua materna es obra 
de la mujer, de madres, abuelas y hermanas quienes han transmitido y enseñado a sus hijos, 
niños y niñas la cultura, los valores, conocimientos del entorno, todo esto a través de la lengua 
materna. Por esta misma razón se llama lengua materna, ya que es la lengua de la madre, quien 
la utiliza en la crianza y enseñanza de sus hijos, sobre todo en sus primeros años, rol que no ha 
cambiado. Esta es la lengua del aprendizaje mediante el cual la niña o el niño aprende a pensar, a 
codificar el mundo, darle nombre a las cosas, interiorizar los valores de su comunidad e 
integrarse a su cultura. (Loncon, 2002: 6-7) 
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Sin embargo el mapudungun por su condición de lengua minorizada en la sociedad 
chilena y producto de la castellanización va perdiendo su status de lengua materna en la sociedad 
mapuche, el cual a través de las nuevas generaciones se va observando un desplazamiento del 
mapudungun por el castellano, donde hoy en día la mayoría de los niños y niñas se socializan y 
reciben el castellano como lengua materna. 
La lagmen Gladys nos narra que en el Wallmapu se hablaba el mapudungun, sin 
embargo acá en la waria se olvidó totalmente. Su padre lo hablaba de repente con un vecino acá 
en la Belloto, pero ella y sus hermanos no lo hablaba porque no se podía, por lo tanto se cortó 
todo, sin embargo ya más grande la lagmen Gladys ha ido aprendiendo nuevamente para así 
poder rescatar la lengua, “En el sur se hablaba, acá se olvidó total, mi padre lo hablaba de 
repente con un vecino que también llego del sur, pero nosotros no nos hablábamos (…) se cortó 
todo porque (…) acá no se podía (…) estábamos como en pañales y ahora de grande estoy 
aprendiendo un poco a rescatar la lengua” (Gladys) 
A su vez este rescate y adquisición de sabiduría lo hace a través de sus lagmen y por las 
ñañas quienes son las que tienen la sabiduría, “yo lo he rescatado por mis lagmen o por las 
ñañas, que son las que tienen la sabiduría y vamos aprendiendo de ellas” (Gladys) 
Es así que la lagmen Gladys nos narra que las lagmen y ñañas fueron perdiendo la 
lengua nativa, ya que no tenían con quien hablar, “No tanto como de culpa… si no que con quien 
la hablaban, entonces ellos con quien tenía que refrescar… esto es lo mismo que un ser humano 
aprende el inglés y si no lo practica mucho se le va a olvidar, entonces es lo mismo si yo voy a 
otro país… eeh aprendo a hablar el idioma que existe en ese país, me va a costar hablar 
después el castellano, porque se va como olvidando porque no lo vas practicando” (Gladys) 
A su vez la lagmen Gladys destaca que en la comuna de Quilpué existen más de 6 mil 
personas de los pueblos originarios, por lo tanto hay muchos, pero muchos de ellos aun siente 
vergüenza o no le enseñaron desde pequeños y se fueron olvidando de todo, es así que las metas 
de las ñañas es poder rescatar la cultura y traspasárselo a los vienen detrás,  “tenemos 6 mil 
personas de los pueblos originarios en la comuna de Quilpué con belloto… por lo tanto 
habemos muchos, pero se habla muy poco… porque muchos de ellos aun sienten vergüenza de 
su pueblo o muchos no les enseñaron cuando estaban pequeños y se olvidaron de todo (…) la 
meta de las ñañas es poder rescatar la cultura y traspasárselo a los que vienen detrás nuestro” 
(Gladys) 
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De acuerdo a lo anterior se aprecia como la lengua nativa propia del pueblo mapuche se 
fue perdiendo a través de la imposición del castellano una vez ya estando en la vasija de 
cemento. Sin embargo y pese a que se haya ido perdiendo la lengua nativa, la lagmen Gladys 
busca poder rescatarla y conservarla, lo cual hace mediante sus lagmen y ñañas que existen en la 
Comuna de Quilpué, donde existen más de seis mil personas de los pueblos originarios. 
4.5 Conexión con la Naturaleza. 
Esta quinta subcategoría hace referencia a la conexión que tiene el pueblo mapuche con 
la naturaleza, ya que desde chicos se les enseña que la naturaleza es libe, se debe cuidar, proteger 
y respetar, ya que es ahí en la ñuke mapu, donde está el alimento, la vida, en definitiva todo. 
Es así que el pueblo mapuche tenía su propia nomenclatura, que le permitía conocer y 
clasificar las diferentes plantas que se daban. Es así que el mapuche presenta un kimün 
diversificado del uso y la variabilidad del bosque nativo. Sin embargo la relación hombre y 
naturaleza se ve interrumpida por las transculturación del pueblo mapuche, en primer lugar por 
los invasores españoles y en segundo lugar por las grandes empresas forestales que van 
modificando el paisaje, sustituyéndolo por monocultivos de especies exóticas, provocando así 
que el nivel de socialización de los conocimientos del pueblo mapuche no sea transmitido de 
manera idónea a los que vienen más atrás. (Contreras, 2009: 23-24) 
Es por esto que se hace importante poder entender los valores, creencias y cosmovisión 
que el pueblo mapuche tiene de acuerdo al respeto que tienen por la tierra, la ñuke mapu y la 
vida, los cuales el hombre occidental no logra tener ni poner en práctica. Es así que para el 
mapuche el primer nivel de conocimiento que tiene el hombre es la naturaleza, ya que es ella 
quien enseña, donde no se considera superior, sino que parte de ella, sin embargo el winka no 
solo se cree superior a la naturaleza, sino que además la modifica a su antojo. 
En otras palabras, pertenecer a la ñuke mapu es parte de la identidad del pueblo 
mapuche, ya que son parte del territorio, lo cual está vinculado con la memoria de los pueblos, es 
algo vivo y con historia. Igualmente los saberes y conocimientos que se han acumulado de 
generación y generación son parte del territorio, así como los lugares sagrados, energéticos y el 
tiempo ya que, si ordenamos nuestras actividades alrededor de algún cultivo que es sagrado para 
el pueblo mapuche, los ciclos agrícolas de esos cultivos son la base del ordenamiento del tiempo 
familiar y comunal, que es diferente en cada territorio. (Barrientos, 2011: 4-5) 
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Es así que la lagmen Gladys nos narra que al criarse en el Wallmapu, tenía una conexión 
con la tierra, ya que andaba pie pelado en el barro debido a que en el sur llueve mucho, “nos 
criamos ahí… porque allá en el sur llueve montones, asique a pies pelados en el barro (…) por 
ende en la naturaleza”. (Gladys) 
A su vez nos relata que desde chica le enseñaron que a la naturaleza había que 
protegerla, por lo no tanto no se debía destruir, ya que en ella se encuentra el alimento, todo lo 
necesario para vivir. Es así que para la lagmen Gladys en la naturaleza existe todo, la medicina, 
el alimento, la vida, argumento que algunos tienen sus iglesias, mientras que para ella su iglesia 
es la naturaleza, “siempre fue de que había que protegerla, había que cuidarla, por lo tanto 
nosotros no podíamos destruir lo que a ti te da el alimento, lo que es para vivir (…) para 
nosotros en la naturaleza existe todo, la medicina, el alimento, existe también tu iglesia como le 
llaman algunos que tienen diferentes iglesias… para nosotros la iglesia es la naturaleza, por lo 
tanto no se puede destruir la naturaleza… la naturaleza hay que cuidarla” (Gladys) 
Ya estando en Belloto, cuando habían pocas casas y  mucho bosque, la lagmen Gladys 
iba a los cerros en busca de hierbas medicinales, “cuando llegamos a Belloto habían tan pocas 
casas… que teníamos bosques, cerros y partíamos igual que en el sur a buscar las hierbas 
medicinales” (Gladys). Por lo tanto, la lagmen Gladys siempre estuvo apegada y conectada a la 
naturaleza, a pesar de estar en la vasija de cemento. 
A su vez la lagmen Gladys nos narra, que hoy en día siente que están copiando lo que 
son las hierbas medicinales, debido a que creen que tienen manejo de ellas, sin embargo no han 
vivido lo que los pueblos originarios ha vivido, ya que a los pueblos originarios desde chicos les 
han enseñado que hay que respetar y cuidar la naturaleza, “ahora se está dando mucho, creo que 
están copiando (…) están copiando lo que son las hierbas medicinales, piensan que tiene más 
opciones, que están las posibilidades, que manejan un poco lo que es la hierba medicinal, pero 
muchos de ellos no han vivido lo que nosotros vivimos, porque a nosotros de chicos nos 
enseñan… y de chicos nosotros tenemos que aprender a respetar la naturaleza” (Gladys) 
Es así que para la lagmen Gladys es distinto el contacto con la naturaleza acá en la vasija 
al contacto con la naturaleza en el wallmapu, ya que el respeto es algo esencial, donde la tierra 
no es para lucrar, sino que la tierra es para que sea libre. Es por esto que los pueblos originarios 
cuando sacan algo de la naturaleza no es para lucrar, ya que solo sacan lo necesario para que 
después otro lagmen también tenga que sacar, por lo tanto la naturaleza no es para destrozarla, 
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sino que la tierra tiene que ser libre, “es distinto, muy distinto… primero el respeto… porque 
allá no te cierran las tierras, allá es libre la tierra (…) porque ellos dicen que ellos nos son 
dueños de la tierra, si no que ellos son parte de la tierra… ellos no quieren la tierra para 
lucrarse, quieren las tierras para que sean libres (…) si ahí en un pedazo hay una hierba y lo 
necesita el otro lagmen puede ir a sacarla, pero tiene que sacar lo que va a ocupar, no para 
destrozarla, te enseñan de chico que hay que respetar eso (…) si uno va a sacar o va a buscar 
alimentos, los piñones que se yo, es para ocuparlos  no para botarlos, ni tampoco pa’ lucrarse, 
pero ahora ya todo se está vendiendo todo acá, porque el que quiere va, saca y vende… sin 
siquiera respetar…eeh que la tierra tiene que ser libre” (Gladys) 
De acuerdo a lo anterior la naturaleza posee un papel fundamental dentro de la 
trayectoria vital la lagmen Gladys, de la cual no perdió contacto una vez que llego a la vasija de 
cemento, ya que iba a buscar a los cerros las hierbas medicinales. Así también se hace relevante 
destacar que la mirada en base a la naturaleza que tiene el pueblo mapuche es muy distinta a la 
que tiene el winka, ya que el mapuche no busca para enriquecer o para modificar, sino que saca 
lo que necesita dejando la posibilidad a los demás lagmen, es decir no posee esa cosmovisión 
individualista tan propia del mundo occidental. 
4.6 Naturaleza Pérdida. 
La sexta subcategoría hace referencia al sufrimiento y dolor de ver y sentir como la 
naturaleza dentro de la vasija de cemento se va perdiendo poco a poco, donde las hierbas 
medicinales son arrancadas y a su vez el territorio se torna más gris, debido a la gran cantidad de 
cemento que existe en la waria.  
A su vez en el Wallmapu, también se produce esta pérdida de la naturaleza, ya que la 
instalación de multinacionales forestales, que fueron impulsadas con subsidios de hasta un 75%, 
trae consecuencias desastrosas sobre las comunidades mapuche, donde el bosque nativo es 
saqueado y reemplazado por plantaciones de pinos, lo que provoca efectos muy negativos sobre 
el medio ambiente y las personas que viven en los alrededores. Así, ante un panorama adverso 
en sus comunidades, sumado a la falta de tierras donde instalarse, es que numerosos Mapuche se 
ven forzados a trasladarse a la waria. (Contreras, 2009: 20-21) 
La lagmen Gladys nos narra que dentro de la vasija de cemento la naturaleza se va 
perdiendo poco a poco, ya que no hay mucho verde que te indique que puede haber naturaleza, 
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“tampoco hay mucho verde, ni muchas cosas que te indiquen que puede haber naturaleza… ya 
no… ya está quedando la nada misma, están destruyendo de a poco lo que es el sistema” 
(Gladys) 
Esta pérdida le provoca dolor, ya que las casas van pareciendo nichos, donde tampoco 
existe o va quedando tierra, donde plantar y al mapuche le gusta la tierra, le gusta plantar, tener 
sus hierbas medicinales, algo muy distinto a como es en el sur, donde existen hectáreas para 
poder plantar. Es así que la lagmen Gladys expresa que es muy difícil vivir acá, creyendo así que 
se sufre el doble a lo que sufren en el Wallmapu, “Te duele… duele mucho, porque ahora 
primero que nada ahora construyen casas y parecen nichos… y lo otro es que no tienen tierra 
casi… y al mapuche le gusta la tierra, le gusta plantar, le gusta tener sus hierbas medicinales 
(…) acá no se puede hacer eso porque hay poco espacio, no es como en el sur que hay 
hectáreas(…) entonces no pueden llevar esas costumbres al hecho acá, es muy difícil, creo que 
se sufre el doble que están sufriendo en el sur, que le están quitando sus tierras” (Gladys) 
Este sufrimiento también es ligado al no ser capaces de dejar lugares con naturaleza, a 
medida que fueron construyendo casas, por ende como no tienen la mentalidad de los pueblos 
originarios, sino mentalidad de gente occidental, no les importo destruir, “Me duele mucho en el 
sentido de que... de que no fueron capaz de dejar lugares con la naturaleza, con cosas naturales, 
con nuestro diario vivir… eeh todo se destruyó no más po’, empezaron a construir casas y como 
no tienen la mentalidad de lo que es la mentalidad de los pueblos originarios a común de la 
gente occidentales… es la ambición de construir, construir, y no importa destruir…. si no que, 
no piensan más allá del futuro, que es lo que estamos sufriendo ahora, no solo nosotros si no 
que ellos mismo… también porque no hay espacios, no hay áreas verdes y si hay alguna es muy 
poco, que tampoco son muy protegidas y no son cuidadas” (Gladys) 
De acuerdo a lo anterior, se da a conocer como la pérdida de la naturaleza dentro de la 
vasija de cemento implica un sufrimiento para la lagmen Gladys, ya que al ver que a medida que 
se han ido construyendo casas, todo se ha tornado más gris, donde las casas parecen nichos del 
poco espacio que se tiene especialmente para poder plantar.  
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4.7 La Sangre tira. 
Esta séptima y última subcategoría que surge de la categoría desde el brote de la madre 
tierra, hace referencia a como a través de la expresión de la sangre tira se relaciona con la 
consanguinidad de la familia y al territorio en el cual se ha nacido. Es por esto que tiene que ver 
como la sangre de alguna u otra forma hace el llamado a conectarse ya sea con la cultura o la 
naturaleza, expresada a través de la necesidad de poder reencontrarse con sus antepasados, sus 
costumbres, su lengua y sus tradiciones. 
La lagmen Gladys narra que tenía diez hermanos, sin embargo para ellos era todo muy 
diferente, porque ellos solo vivían el momento y no captaban, ellos solo sabían que eran 
mapuche, “Tengo 10 hermanos (…) dos mujeres y ocho hombres (…) para ellos fue diferente, 
porque ellos vivían el momento no más, así que no captaban de una cosa a la otra, lo único que 
ellos sabían que también eran mapuches nada más… no se metieron más allá.” (Gladys) 
Es así que el cambio del en el Wallmapu y llegar a la waria, fue un cambio brusco, en el 
cual su padre pensó que si llegaban a un lugar donde había naturaleza iban a vivir como en el 
sur. Es así que cuando llovía la sangre tiraba y hacían lo mismo que en el Wallmapu como lo es 
andar a pie pelado, “el cambio fue brusco (…) estábamos chicos pero fue brusco, es por eso que 
mi padre pensó un poco que si llegábamos a un lugar donde había (…) naturaleza no nos iba a 
costar tanto como, como vivíamos en el sur, mi padre también después se fue a Talcahuano 
donde él tuvo un trabajo… eeh trabajo y tuvimos buena situación económica, pero no era feliz 
po’…él no era feliz, porque no era el mismo y al llegar acá pensamos que iba, que era un poco 
parecido así que cuando llovía era como que y que llovía no muy seguido como en el sur…eeh 
nos sentíamos estar jugando en el barro, si esa es como la…. nos llamaba la ñuke mapu” 
(Gladys) 
A su vez la lagmen Gladys destaca que, lo que ella hace o ha hecho a lo largo de su 
trayectoria vital, lo ha traído consigo, en el adn, como son las ganas de estudiar medicina o 
enfermería, ya que su abuela paterna era matrona, por ende la sangre va tirando hacia algunos 
conocimientos y prácticas que los abuelos o antepasados tenían, “yo creo que lo traía en el 
adn… porque mi abuela era matrona, la mama de mi padre, parturienta le llamaban… ella tenía 
mucho conocimiento y creo que yo lo traía en el adn… pero yo no lo sabía si no porque yo 
quería hacerlo, pero cuando estudie enfermería me di cuenta que en realidad era, mi vocación, 
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mezclar entre enfermería y las hierbas medicinales, entonces creo yo que todo tiene como un 
porque, del conocimiento que fue adquiriendo” (Gladys) 
Esta subcategoría ha referencia a como la lagmen Gladys a través de su trayectoria vital 
va sintiendo el llamado de su sangre y de su herencia ancestral a retomar ciertas costumbres o 
seguir ciertos anhelos, como lo fue el estudiar medicina. A su vez  es importante destacar el ya 
estar en la vasija de cemento, pero sin embargo sentir que la sangre tira como lo fue cuando 
llovía y lo primero que hacían la lagmen Gladys con sus hermanos era andar a pie pelado, igual 
como lo hacían en el Wallmapu.  
5. Movimiento entre el Wallmapu y la Vasija. 
Esta quinta categoría hace referencia al movimiento que realizó el pueblo mapuche hace 
más de medio siglo. Como es sabido, a fines de la mal llamada "Pacificación de la Araucanía", 
los mapuches perdieron la autonomía que hasta entonces ejercían y el control de su territorio a 
través de la imposición del sistema reduccional, por lo que se tuvieron que adaptar a una 
situación desde lo territorial, económico, social y político. (Aravena, 2001: 5-6). Una vez que 
llegaron a la waria el principal obstáculo para la adaptación del pueblo mapuche a la vida urbana 
provendría del trato discriminatorio por parte de la relación con los winkas y la situación de 
marginalidad en que les toca desenvolverse. 
Desde la perspectiva de las mapuche zomo la migración marca ciertas especificidades, 
pero no fisura la noción de pueblo e identidad cultural. Es así que a partir de lo tratado en el 
encuentro nacional de mujeres indígenas realizado en el año 2004, se expresa que su origen 
étnico ha provocado una mayor marginación y segregación, lo cual ha dificultado el proceso de 
desarrollo, esto producto de las políticas neoliberales que se han impuesto (Rodríguez, 2004).  
Es así que el movimiento que realizó la lagmen Gladys, trajo consigo muchas aristas, 
destacándose en su discurso la relación con el winka y como esta relación va significando en ella 
y a su vez los procesos que ha tenido que pasar en cuanto a la discriminación que ha vivenciado 
en su trayectoria vital.  
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5.1 Relación con el winka. 
Esta primera subcategoría tiene relación a como se ha ido configurando la relación con 
el winka, es decir con el Chileno dentro de la vasija de cemento, esta relación con el winka 
también hace referencia a la relación con el Estado y las políticas existentes, las cuales están 
llenas de burocracia y perjudica o entorpece la participación concreta y activas de los pueblos 
originarios. 
La relación con el winka, se expresa con su marido, donde la lagmen Gladys nos cuenta 
que nunca se tocó el tema sobre su cultura, por ende él no lo sabía, “No, porque yo tampoco se 
lo toque a él, ni él tampoco lo sabía, por lo tanto no se lo comentaba” (Gladys) 
A su vez nos relata que no se lo dijo, porque simplemente no venía al caso, sin embargo 
su marido sabía que su padre era mapuche, “Porque no venía al caso (…) no se tocaba 
prácticamente si tú puedes entender, aun cuesta que se toque entonces la verdad que no se lo 
tocaba, pero también sabía que mi padre era mapuche”. Él lo sabía porque la estructura y forma 
de ser de su padre era inconfundible, “Lo sabía porque… eeh su estructura mi padre era 
inconfundible, era de los pueblos originarios por donde lo miraras” (Gladys) 
Pese a no contarle sobre su cultura no tuvo impedimento en nada, ya que todo se fue 
dando normal, la lagmen Gladys hablaba bien castellano, por lo tanto se pasaba a ser uno más, 
“después se fue dando todo normal… hablamos bien el castellano, ya no hablábamos cantadito 
como hablábamos, por lo tanto ya pasabas a ser una más no más, porque cuando te 
preguntaban por tu apellido ellos pensaban que era extranjero” (Gladys)  
Una vez que su padre fallece, la lagmen Gladys opta por empezar a rescatar la cultura y 
por ende estuvo más metida en la temática, “él se dio cuenta… él siempre supo, la diferencia 
está en que yo no estaba muy metida en el tema del rescate de mi cultura hasta que falleció mi 
padre, ahí yo opte por rescatar su cultura y su nombre que estuviera arriba” (Gladys) 
El que ella estuviera más activa dentro de la cultura y se propusiera rescatarla, provocó 
que su marido se interiorizara en el tema, siendo hoy en día certificado como de los pueblos 
originarios, “Si por supuesto… y en estos momento él también está reconocido por mí… o sea él 
ha asumido ser de los pueblos originarios” (Gladys) 
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El que su marido fuera parte de los pueblos originarios permitió que tuviera un apoyo 
por parte de él, de un winka, donde el ama la cultura tanto como la lagmen Gladys, “Todo aquel 
que me quiera seguir… no obligo a nadie. Creo que en ese aspecto agradezco a mi marido que 
no es indígena y me apoya todo lo que yo hago y el ama la cultura como la amo yo” (Gladys) 
A su vez la lagmen Gladys nos narra que siente que hoy en día los winkas están 
copiando mucho lo que hicieron los pueblos originarios, sobre todo en el tema de la joyas, 
hierbas medicinales y las comidas, lo cual se aprecia en los restaurantes, “ahora están copiando 
mucho lo que  hicieron los pueblos originarios ya?... Como las joyas, como las hierbas 
medicinales, como las comidas típicas si tú has visto los restaurantes ahora, están haciendo 
comida de los pueblos originarios, pero eso venían con nosotros hace muchos años” (Gladys) 
Y es eso lo que le duele y molesta a la lagmen Gladys, que solo utilizan a los pueblos 
originarios y no sacan la voz para defenderlos, “lo que a mí me duele y me molesta, es que no 
sacan la voz para defendernos a los pueblos originarios, pero si utilizan todo lo que tenían sus 
pueblos originarios… y eso molesta” (Gladys). Es así que ella nos cuenta que todo lo que se 
hace no es para lucrarse, sino que para vivir y ellos lo están haciendo para lucrarse, “lo ocupan 
para lucrarse y nosotros no se usó nunca para lucrarse… si no para vivir” (Gladys) 
A su vez nos relata que le gustaría rescatar diversos aspectos de la cultura pero no existe 
interés, “si se podría, pero no hay interés”.Sin embargo ella reconoce que la cultura mapuche no 
es solo de ella, sino que también de la mayoría de los Chilenos, “No hay interés… porque no les 
interesa mucho de proteger…no de dar preferencia, si no de proteger lo que es su cultura… en 
el fondo esta cultura no es solo mía si no que son de todos, de la mayoría de los chilenos” 
(Gladys) 
Esta falta de interés tiene relación con el Estado, donde la lagmen Gladys nos comenta 
que ellos piensan que quieren un Estado dentro de otro y no es así, ella solo buscan el respeto 
hacia su cultura y sus tradiciones, “no hay interés del Estado, eso por lo de frentón… no hay 
interés del Estado, no les interesa… ellos piensan que nosotros queremos un Estado dentro de 
otro Estado y no… es el respeto a la cultura, el respeto a tu tradiciones, el respeto a como ellos 
quieren difundirla o quieren practicarla” (Gladys) 
Es así que una de las críticas que ella nos relata es respecto a los temas de los proyectos, 
donde al momento de postular les informan cuando ya no hay plazo, entonces como se va a 
postular a algo cuando ya no se tiene tiempo, “si hay para postular… pero siempre te informan 
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cuando ya no queda nada po’…entonces que vas a postular si no teni tiempo”. Es así que la 
lagmen Gladys a través de su discurso refleja un desencanto y un sentimiento de que al final no 
quieren que postulen, porque se tienen las ganas por parte de las lagmen, pero no se puede, 
“como que sentí tu que no quiere que lo hagas…y los que tenemos ganas de hacerlo para que 
los otros lagmen aprendan… no podemos… porque lamentablemente si no hay dinero acá no se 
puede hacer nada” (Gladys) 
A su vez expresa que existe mucha burocracia, por lo tanto no existe un interés concreto 
para que las personas de los pueblos originarios postulen, ya que al avisar muy encima no se 
puede, debido a que hay juntar a las lagmen y ñañas y muchas de ellas no saben ni leer ni 
escribir, “Mucha burocracia, mucha… por lo tanto no hay como un interés sano de que se 
lleguen a concretar las cosas… que se incorporen y que se haga con ganas y pensando en que 
ellos tienen que ver todavía que hay personas que no saben leer o escribir todavía… entonces tú 
tienes que buscar más allá o sea respetemos la cultura” (Gladys) 
Otras de las críticas que expresa la lagmen Gladys es la imposición de la manera de 
pensar del winka en este sentido del Estado, poniendo el ejemplo de que quieren postular a un 
proyecto para construcción de una ruka y les dicen para que quieres una ruka, pero no vas a 
querer un condominio,  “cuando tu postulas a veces a algún proyecto… ay pero para que 
quieres una ruka, pero no vai a hacer un condominio po’… si es tu cultura, tu manera de 
pensar” (Gladys) 
A su vez destaca que el winka piensa que el indígena es flojo y no es así, la diferencia es 
que el indígena no ambiciona, no quieren para lucrarse, “ellos piensan que el indígena, el 
mapuche, o la gente de los pueblos originarios son flojos, y no es eso… si no que ellos no 
ambicionan de tener más de lo que pueden tener… ellos no quieren para lucrarse porque dicen 
que se van a morir y no se van a llevar nada”. En cambio el winka mientras más tiene, más 
poder posee, “en cambio acá el que más tiene, más se cree con poder y creo que… y no viven 
bien… porque yo creo que cada día piensan que mientras más casas tienen más van a pelear los 
hijos, en cambio el mapuche no se hace ese drama” (Gladys) 
Así también la lagmen Gladys nos relata que estudió hasta cuarto básico, sin embargo 
posteriormente volvió a estudiar y estudio enfermería. Para que según el relato de la lagmen 
Gladys nadie le pusiera el pie encima y tener bases para discutir, “No, nada nada…no 
existíamos, ni como mapuches existíamos y ahora actual todavía, yo dije llegue como a cuarto 
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básico…pero después yo estudie, también di la prueba de actitud académica, por lo tanto me 
prepare después, pero… porque?... Porque yo no quería que nadie me pusiera el pie encima, o 
sea yo también tenía tener base para discutir lo que hablo” (Gladys) 
A su vez en su discurso destaca que los colegios hoy en día utilizan a los pueblos 
originarios, ya que se les paga el doble por ese alumno indígena, por lo tanto no es porque le 
interesa la cultura sino más bien por interés, “Ahora tu sabes en los colegios utilizan a los que 
son de los pueblos originarios… porque les van a pagar el doble por ese alumno…. no porque 
les interese la cultura….porque si queremos llevar a alguien para que vaya a enseñar un poco a 
los colegios, por lo menos el colegio para poder solicitar a esa persona de los pueblos 
originarios que vaya a enseñarle a los que hay mapuches… porque hay niños… eeh tiene que 
haber el ochenta por ciento po’ y cuando va a haber el ochenta por ciento acá… imposible (…) 
como te digo les sirve para otras cosas, para tener puntaje (…) pero no para…eeh que las 
personas de los pueblos originarios puedan rescatar su cultura, no hay ningún lugar” (Gladys) 
A su vez nos relata que la beca indígena no alcanza para todos, por lo tanto siguen 
poniendo piedras en el camino, “Lo mismo pasa con la beca indígena… la beca indígena hay 
tan poco que no alcanza para todos los que son de los pueblos originarios (…) siguen 
poniéndoles piedras en el camino” (Gladys) 
Es así que mediante el relato de la lagmen Gladys se aprecia que ella busca que el winka 
se ponga en el lugar de los pueblos originarios, donde se debe tener orgullo y respeto hacia él, 
“Es ponerse en el lugar de los pueblos originarios que son de todos… porque son Chilenos, 
gracias a ellos tuvimos un país libre donde pudieron echar a los españoles… fue el único país 
que liberaron… eeh su país fueron los indígenas por lo tanto el orgullo, el respeto que deben 
tener” (Gladys) 
A su vez nos narra que las ñañas están ansiosas por contar sus historias y que sepan cuál 
es su cultura y que por fin se les respeten por lo que son y que no venga a imponer el Estado o el 
winka lo que deben hacer, “entonces uno que ya capta entre lo que vivió y entre tu cultura, 
capta que ellos están ansiosos porque todo el mundo sepa cuál es su cultura y que está bueno 
que lo respete por lo que son… no que venga a imponer el Estado u otra persona y me tenga que 
decir a mí… oye pucha córtala si ya estai viviendo acá ya no soy mapuche, él no me va a poder 
quitar eso, porque yo lo traigo en las venas… en mi gente porque eso indicaría que yo no amo a 
mi padre y mi padre no amaba a su padre y su familia se pierde, o sea no soy sola” (Gladys) 
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De acuerdo a lo anterior se hace relevante destacar que la relación con el winka está 
marcado por dos puntos, el primero es la relación con su marido quien al principio no sabía que 
la lagmen Gladys era mapuche ya que no era un tema que se tocaba, sin embargo cuando lo supo 
fue certificado, es decir reconocido como uno más de los pueblos originarios, por ende él se 
siente orgulloso y ama la cultura tanto como la ama la lagmen Gladys. Por otro lado se encuentra 
el Estado, quien ha impuesto su burocracia en los proyectos que la lagmen Gladys ha querido 
postular, el cual a través de su discurso expresa que son trabas que ponen y queda la sensación 
de que no quieren que los pueblos originarios participen. 
I. ANÁLISIS TRANSVERSAL. 
1. Introducción. 
En este apartado corresponde al segundo nivel de análisis de la trayectoria de vida de la 
lagmen Gladys, donde se analizara como las relaciones de poder saber están presentes y se van 
configurando, una de las características es a través de la relación con el winka, en este caso con 
el cómo se ve y se respeta a la naturaleza, donde en la waria predomina una cosmovisión 
individualista propia del occidental, el cual se posición por encima de la naturaleza por ende se 
ve como un ser superior, que pude maltratar y modificar a su antojo la naturaleza, algo muy 
distinto a como lo ve el pueblo mapuche, ya que desde chicos/as se les enseña a respetar, cuidar, 
querer y proteger la ñuke mapu, por ende la relación de poder se expresa a través de esta 
cosmovisión occidental y colonizada de ver a la naturaleza, el cual hace referencia a verla como 
un valor de uso y venta. 
Así también esta relación de poder se presenta a través del Estado, el cual va imponiendo 
formas de ver y pensar el mundo a través de la instauración de una espísteme única, por lo cual 
no va considerando la epistemología y cosmovisión propia del pueblo mapuche. Esto se ve 
expresado en las políticas, proyectos y programas que van dirigidos a los pueblos originarios, 
donde los objetivos vienen pre diseñados, los cuales muchas veces chocan con la cosmovisión 
mapuche. Esto también va de la mano con la burocracia que guía y establece el Estado, lo cual 
va dificultado la participación activa y real de los pueblos originarios. 
A su vez estas relaciones de poder saber también son expresados a través de la escuela, 
en donde se producen sistemas de discriminación especialmente entre pares, lo cual se ve 
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expresado en el discurso de la lagmen Gladys, donde la catalogaban como india desnutrida, ya 
que era flaquita o le cambiaban el apellido.  
Así también se analizara la producción y reproducción cultural, las cuales están dentro 
una sociedad capitalista donde se realiza una imposición cultural en relación a una cultura 
subalterna, por ende solo quiere verlo como consumidor, es decir como reproductor y no como 
productor. Sin embargo a través del discurso de la lagmen Gladys se aprecia como en su 
trayectoria de vida ha tenido una participación y lucha activa y constante por su cultura, 
mediante un cargo público, que es el de Coordinadora de la Oficina de Asuntos Indígenas de la 
Ilustre Municipalidad de Quilpué y mediante la dictación de clases. Así también se analizará 
cómo va produciendo nuevas formas de relaciones familiares, rompiendo con la configuración 
de familia moderna cerrada. 
2.   Relaciones de Poder Saber. 
Las nociones de modernidad, capitalismo y modelo civilizador de occidente mezcladas 
con el colonialismo, han instaurado y legitimado diversas formas de poder, dominación y 
control, los cuales persisten hasta la actualidad. (Quijano, 2000: 4-5) 
Es así que el  modelo civilizatorio de la modernidad que pretende ser único y global ha 
permitido que surjan una serie de análisis y estudios, lo cuales evidencia la construcción del 
conocimiento a través de un paradigma colonizador europeo, produciéndose así una proceso 
epistémico eurocéntrico. (Patiño, 2009: 9-10). Por ende las nociones de modernidad y 
racionalidad tienen estrecha vinculación con la cosmovisión europea, por lo tanto se tiene una 
sola manera de ver el mundo, de actuar y teorizar. 
Es así que nos aproximamos a los planteamientos de Enrique Dussel y Walter Mignolo 
producen desde una posición de subalternidad dentro de la lógica del conocimiento y desde las 
fronteras de un pensamiento crítico social, que sin desconocer el discurso científico moderno y 
hegemónico tienen la potencialidad de interpretarlo y romper con los privilegios epistemológicos 
en la enunciación de una historia y un saber universal en América Latina. Por lo que “no se 
pretende ser mejor ni reemplazar o superar “el mundo moderno”, sino que considerar un 
paradigma otro” (Mignolo, 2003:45) En decir, no se trata de disminuir o eliminar un 
pensamiento otro, sino más bien reconocer y respetar la existencia de otro pensamiento u 
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paradigma, paradigma que permitirá abrir otros caminos y que surge de la toma de conciencia. 
Por ende Mignolo plantea que este “paradigma otro”:  
 
“Contribuye a construir espacios de esperanza en un mundo en el que prima la 
pérdida del sentido común, el egoísmo ciego, fundamentalismos religiosos y olvida 
la cuestión de generación, la experiencia y reproducción de la vida en el planeta”. 
(Mignolo, 2003:20) 
 
Siguiendo la misma línea de razonamiento, Dussel a través de este “paradigma otro” 
busca: 
 
“La construcción de un pensamiento no eurocéntrico, desde la exterioridad que 
fuera definida por el discurso hegemónico como el otro oprimido, como mujer, como 
pobre, como racialmente marcado, como naturaleza” (Dussel, 1976: 65)  
 
Por ende, se debe buscar la construcción de un paradigma “otro”, que salga de lo 
instaurado, es decir que se considere el discursos hegemónicos como es el de la mujer. Es así 
que ambos autores podrían ser clasificados dentro de un nuevo paradigma de conocimiento, 
cuyas metas de decolonización epistemológica busca trascender de las meras estrategias de de-
construcción, sino más bien en la búsqueda de la liberación pero por caminos distintos a los que 
ofrece y genera la filosofía tradicional. 
Es por esto que se considera necesario poder integrar un paradigma otro, ya que el 
colonialismo e instauración de un paradigma eurocéntrico como una sola manera de mirar el 
mundo tiene estrecha relación al como hoy en día el winka o la gente occidental visualiza y/o 
reconoce el mundo, especialmente en lo relacionado a la temática de la naturaleza, ya que dentro 
de la vasija de cemento el winka u occidental observa a la naturaleza como alguien inferior, 
pudiendo modificar a su antojo. 
2.1 Relaciones de poder/saber con el otro winka. 
Es así que dentro de esta cosmovisión propia del winka, donde destaca a su vez por el 
individualismo debido al sistema en el cual se está inverso, el cual invisibiliza y niega la 
existencia de otro paradigma y cosmovisión el cual es propio de los pueblos originarios. Es por 
esto esencial integrar este paradigma otro que ayude y/o permita integrar la cosmovisión, 
creencia y epistemología propia de los pueblos originarios, para poder así romper las reglas del 
colonialismo, donde lo único que hace es amarrar y sujetar. 
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Resulta importante destacar la existencia de una hegemonía mediante la construcción 
cultural que las personas van produciendo en las relaciones cotidianas, las cuales son articuladas 
por el Estado a través de distintos medios. Como se dijo anteriormente la mentalidad del winka 
es muy distinta a la que tiene el mapuche, lo cual queda expresado en el discurso de la lagmen 
Gladys. 
 
“Me duele mucho en el sentido de que... de que no fueron capaz de dejar lugares con la 
naturaleza, con cosas naturales, con nuestro diario vivir… eeh todo se destruyó no más po’, 
empezaron a construir casas y como no tienen la mentalidad de lo que es la mentalidad de los 
pueblos originarios a común de la gente occidentales… es la ambición de construir, construir, y 
no importa destruir…. si no que, no piensan más allá del futuro, que es lo que estamos sufriendo 
ahora, no solo nosotros si no que ellos mismo… también porque no hay espacios, no hay áreas 
verdes y si hay alguna es muy poco, que tampoco son muy protegidas y no son cuidadas” 
(Gladys) 
Es así que en la vasija de cemento predomina esta cosmovisión winka u occidental, 
donde el hombre está por encima de la naturaleza, la cual puede destruir o modificar a su antojo, 
es así que todo se va tornando gris, debido a la construcción de casas que van acabando con la 
naturaleza y las hierbas medicinales. 
Esta cosmovisión y mirada que se tiene hacia la naturaleza se ha enseñado y traspasado 
esa sabiduría y kimün desde niños, ya que no se puede destruir porque es ahí donde se encuentra 
el alimento y la medicina. 
“siempre fue de que había que protegerla, había que cuidarla, por lo tanto nosotros no 
podíamos destruir lo que a ti te da el alimento, lo que es para vivir (…) para nosotros en la 
naturaleza existe todo, la medicina, el alimento, existe también tu iglesia como le llaman 
algunos que tienen diferentes iglesias… para nosotros la iglesia es la naturaleza, por lo tanto no 
se puede destruir la naturaleza… la naturaleza hay que cuidarla” (Gladys) 
A su vez la lagmen Gladys nos narra que es muy distinto el respeto que se tiene, ya que 
en el Wallmapu la tierra es libre, donde nadie es dueño de la tierra, sino que son parte de ella, 
algo muy distinto a lo que se aprecia en la vasija de cemento, donde se extrae de la naturaleza 
para la venta, para el lucro, es decir para tener kulliñ, es decir un pensamiento hegemónico 
capitalista, donde está por encima el uso de la tierra, antes que la cosmovisión de la tierra. 
“es distinto, muy distinto… primero el respeto… porque allá no te cierran las tierras, allá es 
libre la tierra (…) porque ellos dicen que ellos nos son dueños de la tierra, si no que ellos son 
parte de la tierra… ellos no quieren la tierra para lucrarse, quieren las tierras para que sean 
libres (…) si ahí en un pedazo hay una hierba y lo necesita el otro lagmen puede ir a sacarla, 
pero tiene que sacar lo que va a ocupar, no para destrozarla, te enseñan de chico que hay que 
 
132 
respetar eso (…) si uno va a sacar o va a buscar alimentos, los piñones que se yo, es para 
ocuparlos  no para botarlos, ni tampoco pa’ lucrarse, pero ahora ya todo se está vendiendo 
todo acá, porque el que quiere va, saca y vende… sin siquiera respetar…eeh que la tierra tiene 
que ser libre” (Gladys) 
Esta imposición colonial, occidental y capitalista moderna de cómo ver la naturaleza, 
mediante una ganancia o valores de cambio, conlleva a un dolor y sufrimiento por parte del 
pueblo mapuche, en este de la lagmen Gladys, ya que ve que no existe tierra o lo verde en la 
vasija de cemento, donde hay poco espacio para plantar, definiéndolo como algo muy difícil, 
incluso la lagmen Gladys lo considera más difícil el estar viviendo en la vasija que el estar en el 
propio Wallmapu. 
 “Te duele… duele mucho, porque ahora primero que nada ahora construyen casas y 
parecen nichos… y lo otro es que no tienen tierra casi… y al mapuche le gusta la tierra, le gusta 
plantar, le gusta tener sus hierbas medicinales (…) acá no se puede hacer eso porque hay poco 
espacio, no es como en el sur que hay hectáreas(…) entonces no pueden llevar esas costumbres 
al hecho acá, es muy difícil, creo que se sufre el doble que están sufriendo en el sur, que le están 
quitando sus tierras” (Gladys) 
Es así como esta imposición de ver la naturaleza bajo términos capitalistas modernos 
produce y genera un sufrimiento en la lagmen Gladys, ya que todo se va destruyendo y 
modificando, algo muy distinto a lo que las cosmovisión conlleva, que es el cuidado, el respeto y 
protección a la ñuke mapu. 
2.2 El otro Estado y sus relaciones con las trayectorias de vida de las mapuche zomo. 
 
Resulta interesante entender el rol de la educación, considerada como un medio de poder 
infiltrar la sociedad dominante, donde cuya función es la interiorización del discurso científico 
en la producción y reproducción de conocimientos. De ahí que la educación que aparentemente 
debería garantizar el acceso libre al saber, supone un objeto claro de poder, como lo menciona 
Foucault “Todo sistema de educación es una forma política de mantener o modificar la 
adecuación de los discursos con los saberes y los poderes que implican”. (Foucault, 1975: 37). 
De hecho la educación fue unas de las luchas arduamente practicadas por los pueblos 
indígenas quienes vieron en la instrucción una herramienta necesaria para defenderse de los 
abusos cometidos en su contra. (Fernández y Sepúlveda, 2014:8-9). Esta lejanía entre la gente de 
la calle y las élites especialistas, se convierte en el salvavidas legitimador del saber y del poder 
los especialistas o expertos. Un saber que es poderoso al alejarse de la realidad de la vida 
cotidiana, y una vez que se obtiene el poder se obtiene con ello la garantía de la supremacía en el 
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saber, pues quien tiene el poder acaba imponiendo sus definiciones de la realidad y de la verdad. 
Por lo que, el saber/poder no castiga o reprime, sino que por el contrario controla y somete 
construyendo individuos normales y sumisos.  
Es así que esta episteme dominante funciona para condenar el saber y las prácticas de los 
pueblos indígenas a una existencia epistémica sometida. Es decir, se va contraponiendo las 
formas de saber indígenas y saber científico, el cual oculta, niega y vacía las formas de saber 
indígenas y las clasifica como infantiles o supersticiosas. (Pulido, 2009: 178-179) 
De acuerdo al discurso de la lagmen Gladys se expresa una valoración positiva hacia la 
educación, considerada como una herramienta necesaria para alcanzar metas, objetivos o que su 
apellido estuviera en lo alto, para que su papá se sintiera orgulloso. 
 “y la educación, se las di yo a mi hermanos, porque yo tenía la mentalidad de que ellos 
tenían que ser superior (…) ellos ya crecieron y tenían que trabajar y yo pensaba que tenían que 
terminar de estudiar y que tenían que ser superior… que nuestro apellido saliera alto… alto” 
(Gladys) 
Dentro del contexto escolar no solo se van contraponiendo los saberes indígenas con los 
saberes científicos, los cuales niega, oculta y clasifica los saberes indígenas como infantiles, sino 
que también el poder se va expresando mediante discriminaciones, donde la mayoría de acuerdo 
a los relatos de la lagmen Gladys fueron realizados por sus pares, es decir por los/as niños/as. 
“fui a estudiar (…) también me costaba muchísimo en el sentido que también te 
discriminaban, pero en ese tiempo no existía la discriminación po’, se supone que ahora 
distinguimos lo que es discriminación, antiguamente no… si no que era como una burla” 
(Gladys) 
Es así que la lagmen Gladys va narrando más situaciones de discriminación que vivencio 
en el contexto escolar, en el cual se expresa un agravio por parte de otro, ejerciendo un poder 
que va minimizando. 
“Por lo menos yo que era tan delgadita, me decían india desnutrida (…) mi apellido me lo 
cambiaban (…) me ofendían en el patio pero así también como me defendían así que” (Gladys) 
 
A su vez este saber/poder a través de un pensamiento hegemónico el cual se ejerce el 
Estado a través de la burocracia que existe al momento de postular a algún programa o proyecto 
que van dirigidos a los pueblos originarios, como lo relata la lagmen Gladys. 
“si hay para postular… pero siempre te informan cuando ya no queda nada po’…entonces 
que vas a postular si no teni tiempo”. (Gladys) 
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A su vez refleja un desencanto y un sentimiento de que al final no quieren que se 
postule, ya que se tienen las ganas por parte de las lagmen, pero no se puede. 
“Como que sentí tu que no quiere que lo hagas…y los que tenemos ganas de hacerlo para 
que los otros lagmen aprendan… no podemos… porque lamentablemente si no hay dinero acá 
no se puede hacer nada” (Gladys) 
Es así que esta burocracia existente no permite una postulación efectiva y rápida para la 
gente de los pueblos originarios, ya que tal como lo destaca la lagmen Gladys aún existen 
lagmen y ñañas que no saben leer ni escribir, por ende no se puede postular de un día para otro, 
ya que se deben reunir a través de trawün
53
 para leer los programas o proyectos a que se 
postulen. 
“Mucha burocracia, mucha… por lo tanto no hay como un interés sano de que se lleguen a 
concretar las cosas… que se incorporen y que se haga con ganas y pensando en que ellos tienen 
que ver todavía que hay personas que no saben leer o escribir todavía… entonces tú tienes que 
buscar más allá o sea respetemos la cultura” (Gladys) 
En definitiva, no hay una integración concreta y real de los pueblos originarios hacia las 
políticas, programas o proyectos que el Estado realiza, para que esto sea posible se hace 
necesario poder integrar la cosmovisión, creencias, sabiduría y kimün propio de los pueblos 
originarios, lo cual permitirá y legitimaria una participación activa y real. 
2.3 La familia como contexto de relaciones de poder/saber. 
En cuanto a las relaciones de poder que se expresan dentro de la familia, se observa a 
través de una madre quien configura y condiciona su trayectoria vital, ya que la lagmen Gladys 
tuvo que hacerse cargo de sus diez hermanos, siendo así mamá a temprana edad, por lo que no 
pudo disfrutar su niñez ni su infancia. 
“no tuve infancia, menos juventud po’… si no que aprendí a ser mamá joven” (Gladys) 
A su vez agrega que fue complicado hacerse cargo de sus hermanos, perdiendo así 
mucha parte de su juventud. 
“mi juventud (…) en esos tiempos era más sano que ahora (…) pero para mí fue más 
complicado porque yo tuve que hacerme cargo de mis hermanos entonces… eeh no disfrute 
mucho de mi juventud”. (Gladys) 
                                                          
53
 Reunión. 
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Es así que el poder que ejercicio su mamá el cual no era explicito, sino más bien 
implícito ya que lo ejercía bajo un condicionamiento,  se expresa a través del relato de la lagmen 
Gladys. 
 “cuando yo estaba en mi casa y yo mandaba, yo era la mamá los trataba de meter a todos 
juntos… hacia cenas y todos juntos y yo creo que de ahí viene esa… y como yo defendía y le 
daba todo el favor a mi papá, mi mamá no me pasaba… que yo era india igual que él”. (Gladys) 
A su vez se aprecia la relación que tenía con sus hermanos, los cuales eran muy 
aprehensivos, donde la lagmen Gladys los califica como una relación machista, ya que ella no 
podría salir sola, sino era con ellos.  
 “Bueno a través de mis hermanos… porque ellos no me dejaban ni ir a la esquina si yo no 
iba con ellos po’… si yo no salía sola”.  (Gladys) 
Así también narra que no podía ir a fiestas, sino era con ellos, sin embargo ellos podían 
ir donde querían, pero ella no primero porque era mujer y segundo porque debía hacerse cargo 
de su casa. 
“no podía ir a fiestas como lo hacían ellos y si iba, iba con alguno de ellos… tenía que ir con 
ellos y después me iban a dejar y seguían ellos farrandeando… pero yo no podía tener eso 
porque, primero yo era mujer y segundo porque yo tenía que preocuparme de la casa” (Gladys) 
 
3. Producción y Reproducción en la Vasija de Cemento. 
3.1 Producción y Reproducción cultural. 
La naturaleza de la sociedad capitalista implica un proceso de imposición cultural sobe 
el mundo subalterno, al cual se quiere ver como consumidor de una cultura, más que un 
productor de esta. Sin embargo la producción de elementos culturales, no es exclusiva de una 
clase, lo que varía, es el nivel, los grados de decisión y de control sobre los elementos culturales 
producidos y reproducidos. (Bonfil, 1991: 16-17).  Sin embargo se hace evidente que en la 
sociedad capitalista existe un proceso de marginación de clases subalternas, excluyéndolos de 
tomas de decisiones sobre elementos culturales. 
Las culturas subalternas enfrentan constantemente el rechazo de sus producciones 
culturales por parte de quienes toman decisiones en torno a cuáles son elementos culturales 
socialmente aceptados y reconocidos.  
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Sin embargo la lagmen Gladys va quebrantando este rechazo de producción cultural a 
través de su rescate y lucha constante por la cultura mapuche, no solo como una mapuche zomo 
activa, sino también desde un cargo público como lo es la Coordinación de la Oficina de 
Asuntos Indígenas.  
 “tengo el gran honor de ser la Coordinadora de la Oficina de Asuntos Indígenas, donde ahí 
aparte de trabajar con mi pueblo que son los mapuches, también trabajo con los diaguitas, los 
aymaras, los rapanui, con toda la cultura de los pueblos originarios de chile… todos los pueblos 
originarios, que a lo mejor la cultura es similar y solamente los divide que uno está en el norte, 
el otro está en el sur, pero que si tú ves ya están dispersos por todo chile… entonces es una 
manera de tratar juntarlos y que vayan rescatando su cultura” (Gladys)  
Por lo tanto la lagmen Gladys va produciendo su cultura a través de diversas formas y 
actividades que ella junto a las lagemn va realizando, en donde va dando a conocer sus 
vivencias, especialmente a los/as niños/as, ya que son ellos los encargo después de traspasar la 
sabiduría y producir la cultura dentro de la vasija de cemento. 
“uno va aprendiendo y así como yo puedo dar de mi vivencia, de mis cosas… eeh 
difundírselo a los niños que vienen… eeh ellas también rescatan de lo que de donde vienen y 
tratan de acordarse y poder traspasarlo” (Gladys) 
Es así que la forma de producción cultura que tiene la lagmen Gladys es a través del 
traspaso de sabiduría y kimün, donde enseña sobre las hierbas medicinales, cosmovisión y la 
lengua, es decir el mapudungun, lo cual se visualiza como una apuesta contracultural a la 
hegemonía capitalista y occidentalizada. 
 “Es mi manera de difundir mi cultura, porque aparte de enseñarles las hierbas les enseño 
un poco de cosmovisión de mi pueblo, de mi gente… y a la vez les enseño un poquito de repente 
mapudungun para que ellos también vayan… eeh viendo, y les encanta que yo les salude en 
mapudungun, que cuando entro a una clase yo vengo les digo mari mari lagmen o mari mari 
compuche… eeh buenos días a todos o de repente… eeh kümelekaymi?,como están ustedes… 
entonces ellos eso y lo va anotando, lo van aprendiendo, y cuando yo entro y se me olvida 
saludarlos en mapudungun, los saludo en castellano ellos me dicen… nooo lagmen díganos un 
saludo en mapudungun” (Gladys). 
Sin embargo esta producción cultural dentro de la vasija de cemento no ha sido algo 
fácil, ya que como lo relata la lagmen Gladys cuesta, sin embargo para poder seguir adelante se 
hace necesario amar a la cultura. 
 “He luchado hasta aquí… he luchado y creo que he dado harto… y voy a seguir dando 
más… cuando yo tenga un poco de vida voy a seguir dando más …porque te cuesta, te cuesta y 
yo creo que,  yo siempre por eso que te digo, yo a mis hermanos… eeh es la cultura de tu padre 
 
137 
y mi papá jamás estuvo sentado un día, mi padre ya a las cinco de la mañana ya salía a 
trabajar, llegaba a la noche cansado, ellos no conversaban con él, porqué el viejo llegaba 
cansado pero yo me tomaba el trabajo de escucharlo… de escuchar todas sus vivencias, de su 
madre, que era una partera, y que su abuelo era un lonko, ellos no lo saben, pero él me lo 
conto… y por eso que él amaba su cultura, si él hacia todo lo hacían en el sur (…) por eso que 
yo pienso que de ese día que mi padre siguió detrás mío y me tomaba los hombros, de atrás” 
(Gladys) 
A su vez la lagmen Gladys sigue firmemente la cosmovisión y creencias de los pueblos 
originarios, ya que esta producción cultural no lo hace por kulliñ, es decir dinero, ya que como 
decía su padre, la cultura mapuche no se vende. 
“como decía mi padre…la cultura nuestra no se vende” (Gladys) 
Es así que la lagmen Gladys busca mediante esta producción cultural dentro de la vasija 
de cemento es el respeto, donde se ame la cultura, de donde viene y no sientas vergüenza de lo 
que son y por qué están. 
“uno no pretende que le hagan un monumento, si no que por lo menos nos respeten que eso 
es lo que yo ojala algún día lo vea acá (…) donde en el puesto que estoy trato de que amen la 
cultura… que es de donde vienen, que si después desaparecemos y nos quitan todo, nunca van a 
tener nada… por lo tanto rescatar la cultura es la meta y de avanzar y que otros avancen 
juntos… no sentir vergüenza de donde vienen y que somos y porque estamos” (Gladys) 
A pesar de lo anteriormente señalado, la lagmen Gladys considera que falta mucho aún, 
especialmente en el poder defender a los pueblos originarios, ya se deben conocer, sin embargo 
no hay interés por hacerlo. Es por esto que estando en la vasija de cemento la lagmen Gladys y 
sus lagmen se juntan para poder producir la cultura y a su vez respalda a su lagmen del 
Wallmapu. 
“para poder defender a los pueblo originarios, hay que conocerlos… y si no tienen ganas de 
conocerlos no van a poder jamás y nunca los van a respetar (…) es lo que estamos tratando 
ahora de juntarnos y unirnos para poder que el pueblo, por lo menos acá, podamos respaldar a 
nuestros hermanos que viven en el sur”. (Gladys) 
3.2 Producción y Reproducción familiar. 
En lo que respecta a la familia el mundo urbano ha ido construyendo dos esferas sociales 
bien diferenciadas, donde está por un lado el mundo de la producción y el trabajo, y por otro 
lado, el mundo de la casa y de la familia. Esta diferenciación va marcando ritmos cotidianos 
distintos, espacios y tiempos. A su vez existen patrones sociales claros en cuanto a la división 
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social del trabajo entre los miembros de la familia, quedando claro quien pasa la mayor parte 
fuera de casa y quien dentro, siendo el sexo un criterio básico de esa diferenciación. (Jelin: 1998: 
33-35) 
Dentro del modelo familiar nuclear existen expectativas diversas para el trabajo de 
hombres y mujeres, donde el hombre trabaja afuera y la mujer es responsable de la 
domesticidad. Por lo tanto el hombre es el responsable del mantenimiento económico de la 
familia, donde se espera que el salga a trabajar y con el ingresos monetario que reciba cubra las 
necesidades básicas, los gustos, los lujos de la familia. (Jelin: 1998, 33-34). Sin embargo la 
lagmen Gladys rompe con la reproducción de fórmulas y/o practicas modernas,  por lo que no 
vive  una lógica familiar cerrada moderna. 
Ya que ella ejerce un cargo público como Coordinadora de la Oficina de Asuntos 
Indígenas de la Comuna de Quilpué, por ende va rompiendo con esos patrones de división social 
del trabajo dentro de la familia donde el hombre trabaja afuera y la mujer es responsable de la 
domesticidad. 
4. Reflexiones. 
Mediante el discurso de la lagmen Gladys del estar siendo mapuche zomo en la vasija de 
cemento, se va apreciando cómo va rompiendo y soltando esas amarras que genera el 
colonialismo, esto expresado a través de su relación con sus divinidades y la imposición 
religiosa, ya que ella no ha puesto en pugna su cosmovisión y creencias, por lo que expresa que 
no cree en la religión cristiana ni en la iglesia, solo en la naturaleza, cuya naturaleza lo es todo 
para la lagmen Gladys, ya que en ella se encuentra el alimento, la medicina, la vida, en decir 
todo.  
A su vez la lagmen Gladys  hace referencia a la distintas cosmovisión que posee la gente 
winka u occidental con la gente del pueblo mapuche, sobre todo en cuanto a la naturaleza, donde 
al winka solo le interesa el kulliñ, viendo así a la naturaleza como algo inferior, donde ellos 
están por encima de la naturaleza, por lo que les permite deteriorarla y modificarla a su antojo. 
Sin embargo para el pueblo mapuche y para la lagmen Gladys no es así, ya que de niños/as se les 
enseña que la naturaleza se cuida, se protege y se respeta y que si se hace uso de ella siempre se 
debe pensar en los demás lagmen, ya que también necesidades, por ende nunca explotar a la 
naturaleza, ni sacar más de lo que se necesita.  
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Es así como se aprecia que la lagmen Gladys va soltándose de las amarras impuestas por 
el colonialismo, sin embargo no es fácil poder desprenderse al estar en la vasija de cemento, ya 
que se van poniendo piedras en el camino, lo cual se expresa a través de la relación con el winka, 
especialmente con el Estado, el cual ha ido negado e invisibilizando el paradigma y cosmovisión 
del pueblo mapuche. Es así que se va ejerciendo un poder saber hacia el mapuche, de acuerdo al 
relato de la lagmen Gladys se puede expresar a través de la burocracia existente para poder 
postular a algún programa y/o proyecto, ya que la información de los plazos se dan muy encima, 
es decir cuando ya no queda tiempo para postular, por ende no se puede ejercer una participación 
activa y real de los pueblo originarios, ya que al avisar muy tarde no se pueden juntar a todas las 
ñañas y lagmen, lo cual es algo primordial porque se reúnen en trawün, los cuales permiten a 
través de la oralidad explicar en qué consiste o en lo que se quiere participar, donde también es 
relevante considerar que muchas ñañas y lagmen hoy en día no saben ni leer ni escribir. 
Así es como se va apreciando el poder que el Estado va ejerciendo, poder que también se 
aprecia y ejerce en la escuela, donde si bien el colonialismo ha ido instaurando una sola forma de 
mirar el mundo, donde la academia o el intelectual es casi inalcanzable, este poder también se 
ejerce mediante la discriminación. La lagmen Gladys tuvo una educación pausada, ya que por 
cuidar a sus diez hermanos tuvo que faltar muchas, sin embargo cuando asistía sufria 
discriminación por parte de sus pares, donde le cambiaban el apellido o la denominaban como 
india desnutrida, esto debido a que era muy flaquita. 
A pesar de lo vivenciado a través de su trayectoria vital, la lagmen Gladys a través del 
estar siendo en la vasija de cemento, va produciendo la cultura, mediante el traspaso de sabiduría 
y kimün sobre hierbas medicinales, lengua nativa, cosmovisión hacía sus lagmen, sus alumnos, 
sus hijos y sus nietos, seguido de su lucha y rescate constante.  
Sin duda, la trayectoria vital de la lagmen Gladys es un aprendizaje y un traspaso de 
sabiduría y kimün para quien lee esta investigación, ya que son saberes y kimün que al estar 
dentro de la vasija de cemento se ha invibilizado y olvidado.  
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CAPITULO IV 
     “La naturaleza, una forma de vida y de felicidad” 
 
            La Trayectoria de Flora Lemuy Alcapan 
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 “LA NATURALEZA, UNA FORMA DE VIDA Y DE FELICIDAD” 
 
 
Introducción. 
En este capítulo se dará cuenta de la trayectoria de la zomo mapuche Flora Lemuy 
Alcapan, donde la presentación del análisis se realizará a través de las diferentes categorías que 
emergieron desde el relato de la lagmen
54
 Flora Lemuy, categorías que son denominadas como: 
la subjetivación del estar siendo mapuche occidentalizada; el otro que marca la trayectoria; 
autoreconocimiento mapuche en la vasija; desde el brote de la madre tierra y movimiento entre 
el wallmapu y la vasija. 
Flora Lemuy Alcapan, nace el 13 de Mayo del año 1949 en la Comuna de Osorno, 
específicamente en San Juan de la Costa. Es una mapuche zomo
55
 de 68 años, la cual tiene dos 
hijas llamadas Miriam y Francisca. La lagmen Flora trabaja en el centro ceremonial llamado 
“Relmu Rayen Chod Lafken”, el cual se encuentra ubicado en la Comuna de Viña del Mar, 
camino al jardín botánico, detrás de la Universidad Técnica Federico Santa María (USM). Es ahí 
donde la lagmen Flora trabaja haciendo tortillas de rescoldo y pan amasado. 
El recorrido de la trayectoria vital de la lagmen Flora se pudo conocer y profundizar a 
través de dos entrevistas en profundidad, en la cual va narrando su historia de vida. Ella nace en 
la Comuna de Osorno, sin embargo a los trece años ella se traslada a la ciudad de Concepción 
donde trabajo como asesora del hogar hasta los dieciséis años y cuando estaba próxima a 
cumplir los diecisiete años llego a la Comuna de Viña del Mar, específicamente a Nueva Aurora. 
Es así que la lagmen Flora siempre ha trabajado y trabaja hace ya cincuenta años como asesora 
del hogar. 
La lagmen Flora ha trabajado desde muy pequeña como asesora del hogar, donde no ha 
estado exenta de malos tratos, los cuales son expresados a través de discriminaciones por parte 
de sus patrones. Es así que la lagmen Flora nos narra un episodio que vivió con un patrón, el 
cual le decía india, así también en una oportunidad le levanto el vestido y la piñizco, donde hasta 
hoy en día la lagmen Flora nos relata que le duele. 
El recorrido o traslado que realizó la lagmen Flora lo hizo sola, ya que salió de su casa 
muy pequeña sin avisarle a nadie. Dentro de los motivos que expresa a través de su relato es en 
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 Hermana. 
55
 Mujer Mapuche. 
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primer lugar debido a que sufría maltrato por parte de sus padres, especialmente de su mamá y 
en segundo lugar porque eran diez hermanos, la mayoría mujeres, sin embargo sus padre querían 
hombres, ya que las mujeres en ese tiempo eran para ellos un estorbo, debido a que no podía 
trabajar ni aportar como lo hacía el hombre. 
Pese al sufrimiento que ha recorrido la trayectoria vital de la lagmen Flora, ha podido 
construir una vida y un trabajo bajo esfuerzo y sacrificio. Es así que aproximadamente a los 
treinta años conoce a su marido Francisco, el cual es winka
56
, pese a esto él respeta la cultura, ya 
que cuando él podía caminar la acompañaba en el trabajo, a su vez la lagmen Flora destaca que 
su marido no le prohíbe nada y no tiene por qué hacerlo, si ella debe ir al sur por un mes o más, 
nunca ha tenido problema.  
Con su esposo Francisco tuvo una hija llamada Francisca, ya que Miriam era de una 
relación anterior de la lagmen Flora, sin embargo su esposo Francisco la reconocía como su hija, 
es así que la crianza de sus hijas fue compartida. En cuanto a sus hijas, Miriam la mayor es 
profesora y no tiene mucho tiempo para visitarla ni participar tan activamente de la cultura, es 
así que la lagmen Flora la denomina como una esclava, ya que trabaja mucho, por lo que solo va 
a veces, es decir va de turista. Sin embargo su hija Francisca, es más activa dentro de la cultura, 
la cual la acompaña y ayuda en el trabajo que realiza en el centro ceremonial. 
Por otra parte la lagmen Flora a través de su relato va recordando con nostalgia el 
Wallampu, el lugar donde creció hasta los trece años, el cual lo recuerda con mucha conexión, 
ya que su mamá la mandaba a trabajar a 10 kilómetros a pies y era en ese momento donde 
aprovechaba de conectarse con la naturaleza, con el bosque, con los animales, con el ko
57
, ya que 
pasaba por una corriente de agua y conversaba con ella. A esto se le ha denominado los brotes de 
la madre tierra, ya que es el lugar donde hay conexión, están los recuerdos, donde todo estaba 
ahí al alcance de la mano, es decir en la ñuke mapu
58
. 
Sin embargo una vez estando en la vasija de cemento
59
 todo se empieza a tornar más duro 
especialmente las relaciones sociales, poniendo todo más gris, donde la naturaleza se va 
perdiendo poco a poco, lo cual afecta y le duele a la lagmen Flora, sin embargo este sufrimiento 
lo disminuye en su trabajo, ya que al trabajar en un centro ceremonial mapuche, el cual está 
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 Denominación que se le hace al chileno. 
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 Madre Tierra. 
59
 Denominación que se le da a la ciudad o lo urbano. 
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ubicado en los cerros, ella se va conectando con la naturaleza especialmente con los animales, 
con los cuales conversa, sin embargo destaca en su relato que con los árboles ya no es lo mismo, 
debido a que antes hablaba con los árboles nativos, sin embargo hoy en la vasija solo hay pinos y 
no es la misma conexión, por ende no puedo establecer una conversación con ellos. 
1. La Subjetivación del estar siendo mapuche occidentalizada.  
 
La primera categoría que surge desde el discurso de la lagmen Flora, es la subjetivación 
de ser mapuche occidentalizada, en la cual se aprecia una subjetividad que se devela colonizada, 
demostrándose a través de un discurso y operación occidental. Las lógicas coloniales implican 
dominación, subordinación y verdad absoluta, las cuales no solo se basan a nivel estatal, sino 
que también a nivel personal, la cuales calan hondo en los sujetos y en sus relaciones inter-
personales. Estas lógicas coloniales implican un proceso de subjetivar al sujeto, en el sentido de 
cómo se van considerando y reconociendo, donde la subjetividad moderna piensa al otro 
sometiéndolo a los propios modelos de identidad o excluyéndolo. Desde esta perspectiva 
principalmente eurocéntrica, la diferencia es reducida a los parámetros de lo propio, dado que los 
hombres, seres racionales, nacen todos iguales y libres, pero la igualdad pensada en términos de 
identidad es igual al europeo, blanco y cristiano. (Giaccaglia, Méndez, Ramírez, Santa Maria, 
Cabrera, Barzola y Maldonado, 2008: 120-121) 
Reforzando la idea que plantea Giaccaglia, Mendez y otros (2008), esta perspectiva 
occidentalizadora de un saber y de una idea del individuo que traspasa a la subjetividad, es 
donde se visualiza este proceso de colonización en el cual se empieza a invisibilizar un 
paradigma propio de los pueblos originarios que se ha ido silenciando y negando, debido a la 
concepción occidental que ha naturalizado el marco cognitivo, valorativo y normativo de un 
mundo y una tradición cultural. 
Esta categoría fue configurándose a través de una subcategoría que fue emergiendo del 
relato de lagmen Flora, dicha subcategoría responde a la denominada como: su relación con las 
divinidades y sus creencias. 
1.1 Su relación con las Divinidades y sus Creencias. 
La subcategoría de la divinidad da a entender como las relaciones de las cosmovisiones 
se encuentran en pugna, específicamente la cosmovisión cristiana con la cosmovisión mapuche. 
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Es así relevante destacar que la imposición religiosa resulta ser una de las colonizaciones más 
profundas en el tema de las creencias. Esta reproducción de una divinidad occidental, con un 
único dios se pone en tensión con la cosmovisión mapuche, donde dicha cosmovisión reconoce 
como su ser supremo a Ngenechen, el cual muchas veces es comparado con el dios cristiano. A 
Ngenechen se le considera como el primer antepasado varón de los mapuche junto Ngenechen 
kusha (su esposa) que dieron origen al pueblo mapuche, los cuales son considerados como los 
seres supremos más antiguo del universo. 
El desembarco de los conquistadores españoles en América comienza un proceso no solo 
de colonización, sino también de re aculturación. Esta conquista fue autorizada y apoyada por el 
Papa mediante la “Bula de Concesión, expedida por su Santidad Alejandro VI a los Reyes 
Católicos D. Fernando y Doña Isabel…, Roma, 3 de Mayo de 1493” y en ella se recomendaba a 
los reyes que la fe católica y la religión cristiana sean exaltadas, que ellas se extiendan por todo 
el espacio conquistado para la buena salud de las almas y por último que “las naciones bárbaras 
sean subyugadas y atraídos a la fe cristiana”. (Levillier, 1925: 7). 
Es por esto que las expediciones militares de realizaban habitualmente acompañadas por 
un cura, teóricamente para impedir excesos por parte de los conquistadores. Esta imposición de 
la religión católica se llevó a cabo al interior de las Encomiendas, es decir territorios con 
población indígena, incluido territorios que fueron donados a los españoles como recompensa a 
su esfuerzo conquistador. Esta política servía para que el encomendero se beneficiara con los 
tributos que los indígenas estaban obligados a darle. Por su parte el encomendero estaba 
obligado a evangelizar a “sus indios” y para cumplir esto pagaba a un sacerdote que se 
encargaba de adoctrinarlos. En el caso de que no se podía encontrar uno disponible el 
encomendero recurría a un laico capacitado para esta labor evangelizadora. (Gutiérrez, 2013: 29-
30) 
Luego de un tiempo de adoctrinamiento recién se podía administrar el bautismo a los 
indígenas para reconocerlos como cristianos y por eso los sacerdotes pusieron sumo empeño en 
la administración de este sacramento. Pero esta misión enfrentaba la barrera del idioma, 
problema que fue sabiamente encarado por los religiosos con el aprendizaje del idioma nativo. 
Es así que la historia reconoce mérito de los religiosos, ya que se dedicaron pacientemente a 
estudiar los idiomas nativos y confeccionar gramáticas y diccionarios que sirvieron para ser 
reeditados o hacer adaptaciones para confeccionar cartillas de catequización o confesionarios, 
siempre con la finalidad de adoctrinamiento. Todo ello facilitó la catequización y la 
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administración del bautismo y la premura era tal que los indios adultos eran bautizados solo con 
una ligera instrucción religiosa o en el peor de los casos hasta a la fuerza. (Gutiérrez, 2013: 31-
32) 
Es así que nadie que visita un lugar de nuestro país puede ignorar la presencia de una 
cruz sobre la cumbre de algún cerro o como casi ninguno de nosotros estamos sin bautizar. Toda 
iconografía religió cristiana, así como hábitos de adoración y culto, eran y son introducidos por 
la fuerza en los pueblos originarios, donde se obligaban a los indígenas al bautizo, participación 
en ceremonias católicas y la reeducación de los niños. Por ende, el catolicismo jugó un papel 
protagónico en el desarrollo de nuevas formas religiosas durante la época de la conquista, ya que 
la iglesia impuso ritos y conceptos mágico –religiosos. En definitiva, la asimilación de criterios 
religiosos provenientes de los conquistadores, caló muy hondo en la mentalidad de los pueblos 
originarios, y posteriormente, por herencia cultural y transmisión, llegó a gran parte de la 
población latinoamericana de la actualidad. Es así que América Latina no ha podido librarse 
plenamente de la herencia española, tanto es así, que hoy día la marca del catolicismo sigue tan 
viva como en la época de la colonia.  
De acuerdo a lo anterior, dentro del discurso de la lagmen Flora, la imposición de la 
religiosidad, ya sea católica, evangélica, entre otras, trajo consigo un desarraigo muy grande, “El 
desarraigo social de la imposición de gente extrajera”, especialmente a la cultura mapuche, sus 
tradiciones y lengua nativa.  
Pese a lo anterior la lagmen Flora se reconoce como católica, ya que sus padres sufrieron 
a mano de padres holandeses la imposición de la religión católica, por lo tanto es lo que le han 
enseñado, siendo así bautizada, confirmada y casa por la iglesia católica “en gran parte por los 
padres holandés… porque hasta donde he podido hurgar, prohibieron la lengua nativa, entre 
otras cosas nativas… entonces impusieron la religión católica, yo soy católica a todo esto, yo 
me siento católica, es lo que hicieron mis padres, lo que me enseñaron mis padres, soy 
bautizaba, soy confirmada, soy casada por la iglesia católica… entonces bueno o malo… soy 
católica” (Flora) 
A su vez destaca que sus padres no tenían ninguna ligación con la cultura, ya que en esos 
tiempos en el Wallmapu no existían cosas como acá, respecto al tema de rescatar la cultura. Es 
por eso que los curas holandeses llegaron a imponer su cultura y sus padres cedieron fácilmente 
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a eso, haciéndose católicos, por lo tanto la lagmen Flora vivió eso y vio que así era la vida, “Si… 
o sea ellos no tenían ninguna ligación, entre comillas, con la cultura… en esos tiempos, allá no 
habían estas cosas así como acá… o sea yo lo veía lejano, a veces cuando íbamos a ceremonias 
que ….allá llegaron los curas holandeses a imponer su cultura y mis padres cedieron muy 
fácilmente a eso, entonces se hicieron católicos y se guiaron por eso… se guiaron por los curas, 
por lo que ellos enseñaban, por lo que ellos imponían…  tal vez no a la fuerza, simplemente lo 
imponían y de ahí viene el bautizo, la primera comunión, la confirmación y todas esas 
cuestiones del catolicismo… mis padres lo hicieron y yo viví en eso y crecí en eso y vi que eso 
era la vida” 
Así también destaca que la familia que tiene en el sur son unos primos, los cuales están 
metidos en el rescate de la cultura mapuche, “yo tengo un unos primos que si están metidos en 
esto de la cultura” (Flora) 
Sin embargo la lagmen Flora nos narra que ellos son católicos, unidos a los curas, pero a 
su vez difunden la cultura mapuche, “Ellos son católicos… eeh por decirlo unidos con los 
curas… pero a la vez difunden la cultura mapuche, desde la ley hasta las costumbres”. Incluso 
uno de ellos tiene una radio en la cual se dedican a temáticas respecto a la cultura mapuche,  “En 
Osorno… incluso hay un primo mío que tiene un radio allá que se dedica a puros temas cultural 
mapuche” (Flora) 
2. El Otro que Marca la Trayectoria. 
La segunda categoría surge del discurso de la lagmen Flora, donde ella se va 
configurando en relación a otros y como estos otros son significativos para ella en su trayectoria 
vital. Estas relación con el otro se expresa a través de otro que expulsa, el cual configura el 
contexto y la necesidad para que la lagmen Flora realice el traslado o movimiento, desde el 
ámbito familiar, se encuentran sus padres de los cuales recibió maltrato, está el ámbito escolar, 
donde los/as niños/as eran crueles y discriminaban y por último, el ámbito vecinal, en el cual ha 
tenido problemas y sufrido discriminación, debido a su trabajo. Sin embargo también está un 
otro que se vuelve refugio, en el cual se observan dos figuras masculinas su padre quien era un 
hombre pasivo y su marido quien la ha acompañado por más de sesenta años. 
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Es así que esta categoría fue configurándose a través de diferentes subcategorías que 
fueron emergiendo del relato de la lagmen Flora, dentro de ellas y las cuales serán analizadas es, 
el otro que expulsa y el otro que es refugio. 
2.1 El Otro que Expulsa. 
La primera subcategoría hace referencia a un “otro” que expulsa y condiciona. Sin 
embargo no se trata  de que el “otro” sea exclusivamente un expulsor, sino que la lagmen Flora 
fue configurando la necesidad de irse, debido a este otro que condiciono y configuro la 
trayectoria. 
De acuerdo al relato de la lagmen Flora sus papas fueron muy autoritarios, lo cual fue 
una de las causas por las cuales salió de su casa y también porque eran muchos hermanos, casi 
puras mujeres y en esos tiempos lo único que valían eran los hombres, donde las mujeres 
prácticamente eran un estorbo, “mis padres fueron autoritarios, terriblemente autoritarios… 
como que se les paso la mano… y bueno esa es una de las causas, entre otras, de que salí tan 
joven  de mi casa… éramos muchos hermanos, puras mujeres, o casi puras mujeres y allá… en 
aquella época, como ahora, creo que no ha cambiado mucho el tema… eeh lo único que valían 
eran los hombres… las mujeres éramos prácticamente un estorbo y mis papas entre diez hijos 
tuvieron siete mujeres, uno se murió, quedaron dos hombres, o sea quedo uno, un solo hombre 
entre siete mujeres (…) entonces yo no lo vi en esa época como drama pero me imagino que 
para mis padres fue dramático… ahora pensado y todo, retrocediendo en el tiempo, para ellos 
fue dramático” (Flora) 
La lagmen Flora nos narra que sus papas la hacían trabajar mucho, todos los días, apenas 
llegaban de la escuela la hacían trabajar, sin embargo ella en ese tiempo no lo veía como un 
trabajo, simplemente lo hacía, ya que si no lo hacía palo iba y venía, hoy en día ella lo ve y lo 
llamaría explotación, “Los papas nos hacían trabajar todo el día, todos los días… nada más que 
para ir a la escuela teníamos de un rato de tiempo que era la escuela y llegábamos a trabajar en 
la tarde… después de la escuela, que uno en ese tiempo no lo veía como trabajo, simplemente lo 
hacía… eran épocas en que uno no medía, no veía que eso era un trabajo o que hasta una 
explotación… ahora le dicen explotación… que en esos tiempos uno lo hacía no más y si no 
ibas, ya por darle un ejemplo, que era lo que hacía yo… decían ya vayan a encerrar las ovejas, 
vayan a buscar las vacas, vayan a buscar un caballo y ensíllenlo porque va a salir… entonces 
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uno lo hacía lo no más y uno tenía que pararse como resorte, ya partiste a buscar agua… 
porque el agua se iba a buscar a la vertiente , no habían cañerías como ahora, que se yo… y si 
uno no se paraba antes del medio segundo, el palo iba” (Flora) 
Es por esto que los trabajos que se designaban se debían hacer, donde la lagmen Flora 
recuerda que era un exceso de trabajo, un abuso muy grande y si no se hacía, eran golpes, 
“Golpes… eeh exceso de trabajo que en ese tiempo uno no se da cuenta, lo mandaban nada más 
y uno lo hacía no más, no reprochaba… no decía, no… eeh simplemente se hacía pero mirando 
retrospectivamente… eeh fue un abuso muy grande” (Flora) 
La lagmen Flora tuvo diez hermanos la mayoría mujeres, sin embargo en esa época la 
mujer era prácticamente un estorbo, por ende sus papas preferían hombres, es por esto que ella 
siente que había un descontento con tener tantas hijas mujeres, “De tener puras hijas mujeres, 
no sé… ellos querían tener hombres”. A su vez relata, “tenían descontento de tener puras 
mujeres, entonces lo veían a uno… o sea me imagino, yo por ahí lo escuche entonces tengo la 
certeza, que uno era en resumidas cuentas un estorbo, un cacho como dicen ahora… para ellos 
no les servía… preferían tener hombres” (Flora) 
En cuanto a la relación con su mamá, la lagmen Flora la recuerda como alguien 
castigadora, “mi mamá era castigadora”, ya que le dio las palizas, “Todas las palizas que me 
dio” (Flora) 
Así también la lagmen Flora recuerda a su mamá como la persona que llevaba el mando 
en su casa, “la que llevaba el mando era mi mamá”, ya que tenía mucho carácter y mucho 
poder, destacándola y reconociéndola como una persona indomable, “tenía mucho 
carácter,…mucho carácter, mucho poder…si era una persona indomable” (Flora) 
En cuando a la educación el cual es otro ámbito que compone esta subcategoría, la 
lagmen Flora no relata que llego hasta octavo básico, “Hice la básica, octavo básico”, debido a 
que no pudo seguir estudiando, ya que eran muchos hermanos. Por lo que estudiar implicaba 
trasladarse a Osorno, lo cual era significativo para sus padres en cuanto a lo económico, ya que 
debía pagar estadía, “Porque no se pudo, éramos tantos hermanos y para hacer, en esos 
tiempos, humanidades eeh yo tenía que trasladarme a Osorno y eso era muy significativo para 
mis padres en el sentido de economía, más que nada… porque obviamente había que pagar 
estadía, el colegio, etcétera y no se podía” (Flora) 
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Aparte de pagar estadía, la lagmen Flora nos narra que también había que comprar ropa 
para el colegio y sus padres no podían, ya que eran muchos. Sin embargo la lagmen Flora nos 
cuenta que ella si quería seguir estudiando, ya que quería ser profesora, era su sueño, pero no se 
podía, “Porque a mis padres se les hacía más que un mundo, había que ir a estudiar a Osorno, 
porque hay había hartas escuelas (…) en Osorno tenías que pagar pensión, colegio… eeh ropa 
de colegio o uniforme, aunque en esos tiempos cuando yo estudie en el campo, yo iba con lo que 
podía, no había uniforme…  y mis padres no podían eso, aparte de que tenían una montonera de 
cabros chicos… mis hermanos se opusieron… pero yo quería estudiar, yo le llore a mi mamá, 
quería estudiar, quería ser profesora… ese era mi sueño y mi mamá había querido en un 
momento, se le hacía terriblemente pesao’… yo lo entiendo ahora… pero mis hermanos se 
opusieron” (Flora) 
El paso de la lagmen Flora por el colegio se destaca como confusa, ya que con las niñas 
no se llevó bien, ya que eran burlescas y pesadas, “Confusa… ehh en esos tiempos existían 
bullying, claro que no se llamaba bullying… y yo con las niñas no me lleve bien, yo siempre les 
digo a mis hijas, yo nunca tuve, bueno si tuve amigas, pero contadas, porque yo… disculpe la 
expresión pero yo siempre decía que todos estas gallas eran mariconas, eran pesadas, 
burlescas, etcétera, etcétera”. A su vez destaca que se burlaban de ella y la dejaban de lado, “Se 
burlaban de mí, me dejaban de lado”, esto de la mano de burlas y cosas que le decían, “si en el 
colegio lo cabros a veces decían tonteras”, como lo es la denominación de india, “La india” 
(Flora) 
Sin embargo estas burlas no eran porque ella era mapuche, ya que nos cuenta que la 
mayoría eran mapuche, ella cree que era por envidia, ya que le iba bien en el colegio, donde 
algunas estaban cuatro hasta cinco años en el mismo curso, “la mayoría eran mapuches… 
entonces no creo que sería por el apellido, porque ellas tenían apellidos más feos que el mío… 
así que no veo que esa sea la razón, no sé cuál sería la causa…yo creo que me tenían envidia, 
porque no es por ser nada pero yo me iba soplada en el colegio… en cambio ellas estaban 
cuatro, cinco años en el mismo curso” (Flora) 
En cuanto a la relación con los profesores, la lagmen Flora nos narra que no eran 
afectivos, recordando una experiencia que vivió con uno de ellos, donde le pegaron con varillas 
o reglas en las manos, “los profesores no eran afectivos, tampoco eran mañosos… una me pegó 
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una vez, por nada, porque antes los profesores pegaban con una varilla o con lo que sea, con 
reglas, había unas reglas de tres cantos y con esas le daban a uno en las manos” (Flora).  
Esta experiencia y golpe que la lagmen Flora vivencio, era porque querían hacerlo, no 
habían motivos, ya que ella era tímida, no tenía personalidad, no como ahora que los niños 
tienen personalidad, en ese tiempo el profesor el santo de todos los cielos, “Porque ellos querían 
hacerlo, yo no daba ni un motivo, yo era terriblemente tímida… eeh dominada por los padres, 
que se yo… entonces una no tenía esa personalidad que tienen los cabros hoy en día tan 
atrevidos, en esa época no po’, el profesor era pero el santo de todos los cielos, se respetaba 
demasiado” (Flora) 
Es así que el paso por la escuela de la lagmen Flora solo fue hasta octavo básico, ya que 
no pudo seguir estudiando debido a que se fue a temprana edad de su casa específicamente a los 
trece años, por lo cual habían dos opciones trabajar o estudiar, si trabaja no tenía tiempo y si 
estudiaba como trabajaba, por lo tanto como podía vivir, es así que opto por trabajar, ya que 
también tuvo a su hija, “No pude, no había tiempo… lo pensé, lo intente… o trabajaba o 
estudiaba, y si trabajaba no tenía tiempo, si estudiaba no podía trabajar y como vivía? ... o sea 
se formó un círculo vicioso y quedé… después ya me hice de mi hija, para terminar de coronar 
el panorama, soltera… ahí ya después trabajaba con mi hija, con los mismos patrones que tengo 
hoy día iba a trabajar con mi hija, después me case, la tuve a ella, e iba a trabajar con dos 
hijas” (Flora) 
En cuanto a sus vecinos en Nueva Aurora donde vive hace más de cincuenta años, la 
lagmen Flora nos relata que tiene buenos vecinos, sin embargo hace poco como entre diez o 
quince años llego una vecina, donde la lagmen Flora la denomina como la loca, ya que la ha 
tratado mal, de india, hedionda, mugrienta, ya que la lagmen Flora tenía su fogón en su casa y el 
humo llegaba hasta la casa de ella, “En Nueva Aurora…eeeh tengo muy buenos vecinos… pero 
llego una hace poco, nueva digo, estará unos 10, 15 años ahí, no sé hace cuánto está esa loca… 
eeh si ella me ha tratado mal, de india, hedionda, mugrienta, pasa’ a humo, porque yo allá 
también trabajaba en esto hace un tiempo atrás, tenía mi fogón y hacía mis productos que se 
yo… eeh ese tipo de cosas” (Flora) 
De acuerdo a lo anterior se aprecia que esta subcategoría predominan sus padres, 
especialmente su mamá a través de varias situaciones por las cuales la lagmen Flora tuvo que 
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pasar con ella, así también se encuentra el ámbito escolar, en el cual su educación formal está 
incompleta, ya que no pudo asistir, donde uno de los principales motivos recaía en que eran 
muchos hermanos y la situación económica no favorecía, ya que debían trasladarse desde San 
Juan de la Costa hacia Osorno, a su vez recuerda esta época y experiencia como confusa, ya que 
se burlaban de ella tratándola de india y los profesora ejercían un poder y miedo hacía los/as 
niños/as mediante golpes de varillas en las manos.  
2.2 El Otro que es Refugio. 
Esta segunda subcategoría representa al “otro” que es refugio, el cual se aprecia como un  
“otro” protector y contenedor. Este “otro” hace referencia a alguien que permite una contención 
y ser un refugio para el sufrimiento, dolor y malas experiencias vividas, por las cuales la ñaña 
Elena ha tenido que pasar a través de su trayectoria vital. 
Dentro de este “otro” que es refugio, se destaca su padre, el cual la lagmen Flora lo 
recuerda como un hombre pasivo y un hombre muy bueno, un recuerdo muy distinto al que tiene 
de su madre, “Mi papá era pasivo, él… era bueno”. A su vez lo recuerda como un hombre muy 
trabajador, un hombre casi sin autoridad en la casa y una buena persona, “un hombre pasivo, 
muy trabajador… casi sin autoridad en la casa (…) una buena persona” (Flora) 
En cuanto a su marido, la lagmen Flora nos narra cómo se conocieron, lo cual fue a 
través de una amiga, la cual la obligo a conocer a su marido, ya que la lagmen Flora estaba 
decidida a que no se iba a casar o conocer a alguien por la mala experiencia que tuvo 
anteriormente con el papá de su primera hija, el cual las abandono. Por ende la lagmen Flora 
estaba enojada con ella, con la gente y se propuso no tener otra relación sentimental, sin 
embargo su amiga la retaba y le decía que se quedaría sola igual como estaba ella, asique su 
amiga le pedía su dirección para dársela a su marido y ella no quería, hasta que su amiga le 
pregunto a su hija y ella se la dio y así conoció a su marido, ya que llegó a su casa, donde solo se 
vieron dos veces antes de casarse, “Con mi marido nos conocimos a través de un amigo en 
común, era una ancianita, era mi amiga y sin saberlo también era amiga mi marido… yo iba a 
trabajar donde trabajaba esta dama (…)entonces mi amiga casi me obligo a conocer a este 
caballero… yo no quería, yo estaba empecinada en que no me iba a casar, porque yo tenía mi 
hija mayor, mi hija mayor la tuve soltera…  ella es reconocida por mi marido pero no es hija de 
él, tenía nueve año cuando nos casamos… entonces yo estaba enojada, enojada con la gente, 
enojada conmigo… y me propuse no volver a tener nunca más en mi vida otra relación 
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sentimental, y por ende no quería nada, y mi amiga lo sabía, me reto la viejita(…) en esos 
tiempos tenía cerca de los 90 años, me reto, me reto mucho y me dijo… no sé si decir las 
palabras que me dijo… huevona me dijo, queri estar vieja después igual que yo me dijo sola… 
porque ella era sola, cásate me dijo, francisco es un buen hombre, yo lo conozco y yo le 
conteste… vieja huevona que te veni a meter en webas, déjame así yo no quiera estar (…) mi 
hija era chica en ese tiempo tenía 8 años y esta señora me pedía y me pedía la dirección de mi 
casa, a mi… y yo nunca se la daba porque yo sabía para que era, nunca se lo dije…  entonces 
llevo a mii hija a una parte solitaria y como cabra chica le pregunto mi dirección y mi hija se lo 
dijo (…) llego a mi casa, nos vimos dos veces antes de casarnos y no más de media hora cada 
vez y al mes de conocernos nos casamos y nos habíamos visto dos veces” (Flora) 
Esta relación con su marido ha durado cuarenta años, los cuales han tenido problemas 
como en todos los matrimonios como lo destaca la lagmen Flora, pero nada grave, sino no 
estaría con el tantos años, “Bastante buena… dentro de algunos problemas en el trayecto largo 
del matrimonio, tenemos más de 40 años de matrimonio… eeh siempre hay problemas, nada 
grave o si fue algo de gravedad ya han pasado tantos años… que bien” (Flora) 
En este otro que es refugio se destacan dos figuras masculinas, que ayudaron y 
permitieron ser un refugio para el sufrimiento y dolor de la lagmen Flora, en primera lugar su 
padre, el cual era distinto a su madre, ya que era un hombre pasivo y muy bueno con quien tuvo 
más relación y en según lugar su marido con el cual lleva más de cuarenta años de casados, el 
cual la acompañado y ayudado en su trabajo en el centro ceremonial y en la crianza de sus hijas, 
la cual ha sido compartida. 
3. Autoreconocimiento Mapuche en la Vasija. 
 
Esta tercera categoría expresa el cómo la lagmen Flora, se va conociendo y 
autoreconociendo dentro de la vasija de cemento, un lugar donde muchas veces le es 
desconocido y poco amigable, lo cual choca profundamente con su kimün y sus tradiciones, por 
lo que la lagmen Flora va en una búsqueda constante del respeto que pocas veces ha 
presenciado, ya que las relaciones con el winka dentro de la vasija de cemento se tornan más 
duras, marcando así su trayectoria vital. 
Al hablar del Mapuche solo se piensa en el que vive en el sur (Wallmapu) o en el mundo 
rural, relacionado al campesinado, sin embargo existe el Mapuche denominado urbano, quien se 
 
153 
vuelve invisible a los ojos de una sociedad Chilena, que no los acepta completamente. Es así que 
muchos piensan que no existen Mapuches en las ciudades, esto ya que al estar instalados en ella 
se van perdiendo las tradiciones, cultura, lengua, entre otras. Sin embargo esto no es así, ya que 
son ellos/as mismos/as quienes defienden su identidad, sus raíces, su cultura y su lengua, 
demostrando a la sociedad Chilena que cuando existe una nación esta se defiende y resiste. 
(Kilaleo, 1992: 4-5). Es así que el arribo del pueblo mapuche a la vasija de cemento implicó una 
tremenda desigualdad y discriminación, causando el ocultamiento de la propia identidad y la 
cultura, como una forma de protección. A su vez se hace importante destacar la invisibilización 
que la ciudad produce sobre el Mapuche, principalmente porque la ciudad los obliga a tener que 
instalarse en la periferia. 
Esta categoría fue configurándose a través de la subcategoría que fue emergiendo del 
relato de la lagmen Flora, la cual recae en el reconocimiento de atributos culturales mapuche 
3.1 Reconocimiento de Atributos Culturales Mapuche. 
Esta subcategoría dice relación a través de cómo se va conservando, protegiendo y 
reconociendo la cultura mapuche dentro de la vasija de cemento. El pueblo mapuche dentro de la 
ciudad no son una cantidad despreciables, sin embargo si poco conocidos, donde las políticas 
son destinadas a los que se encuentran en el Wallmapu o expresado a través de las leyes y 
políticas winka, a los que están en el medio lo rural o en el campo, por lo tanto los que se 
encuentran en la ciudad se vuelven invisibles a los ojos de la sociedad chilena. 
La lagmen Flora va reconociéndose a sí misma y su cultura estando en la waria
60
 
mediante las tradiciones propias del pueblo mapuche y una de ellas, la cual es la que más 
disfruta es el We Tripamtu, “Me encanta… lo disfruto”. A su vez  nos relata que participa 
cuando hay ceremonias, se hacen guillatún y machitún, “yo participo, participo cuando hay 
ceremonias, guillatún, we tripantu, machitún” (Flora) 
En el centro ceremonial Relmu Rayen Chod Lafken en el cual trabaja vendiendo tortillas 
de rescoldo y pan amasado, hacen guillatún y ceremonias por cualquier motivo que se necesario, 
“aquí hacemos el guillatún, aquí se hacen ceremonias así por cualquier motivo que se crea 
necesario, hacemos ceremonias”, destacando que ella sabe bailar y tocar los instrumentos 
propios del pueblo mapuche, “sé bailar, se tocar instrumentos” (Flora) 
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Es así que dentro de la waria la lagmen Flora nos narra que se reconoce y lo que la 
caracteriza como mujer mapuche es todo, su físico, su trabajo, su apellido, todo, entera, “¿Qué 
me caracteriza? Todo po´… mi físico, mi trabajo, mi apellido, todo… entera” (Flora) 
 En cuanto a la ancestralidad, la lagmen Flora ha tenido contacto y conocido a machi y 
lonko, “Conocí Machi y conozco Lonkos”, donde ha tenido una relación de respeto, ya que son 
personas digna de respetar, ya que es una autoridad del pueblo mapuche, “Bien, de respeto, por 
lo menos de mi parte (…) pero para mí es un personaje digno de respeto, porque así tiene que 
ser, si uno respetaba al profesor, si uno respetaba a los padres, si uno respeta al vecindario… 
con más razón a una autoridad, porque es una autoridad dentro del pueblo mapuche” (Flora) 
A su vez la lagmen Flora nos narra que estando en el Wallmapu, no se tenía o no se veía 
lo que se ve ahora en la ciudad en cuanto al rescate de la cultura, ya que allá llegaron los curas 
holandeses a imponer su cultura y sus padre cedieron a eso, por ende ella vivió y creció en eso, 
“Si… o sea ellos no tenían ninguna ligación, entre comillas, con la cultura… en esos tiempos, 
allá no habían estas cosas así como acá… o sea yo lo veía lejano, a veces cuando íbamos a 
ceremonias que ….allá llegaron los curas holandeses a imponer su cultura y mis padres 
cedieron muy fácilmente a eso, entonces se hicieron católicos y se guiaron por eso… se guiaron 
por los curas, por lo que ellos enseñaban, por lo que ellos imponían…  tal vez no a la fuerza, 
simplemente lo imponían y de ahí viene el bautizo, la primera comunión, la confirmación y 
todas esas cuestiones del catolicismo… mis padres lo hicieron y yo viví en eso y crecí en eso y vi 
que eso era la vida” (Flora) 
Sin embargo nos narra que estando en la waria empezó a rescatar su cultura lo que tanto 
quería, la naturaleza y lo que más le hubiera gustado que era hablar su lengua perfectamente, 
demostrar lo que ella es, “A retomar lo que yo siempre quería… que me hubiese gustado haber 
sido… a mí me gusta mucho mi cultura, me gusta mucho… todo lo que es mío, la naturaleza, me 
hubiese gustado hablar mi lengua perfecta…  eeh demostrar lo que soy como sea, ya sea en 
esto…. soy apegada a mi cultura… me gusta” (Flora) 
Es así que la lagmen Flora comenzó a trabajar y rescatar la cultura cuando vivía en 
Nueva Aurora, donde conoció a una familia que tenía un grupo y esa familia la empezó a invitar 
a reuniones, a paseos y uno de esos paseos eran en el jardín botánico, al centro ceremonial donde 
hasta hoy en día trabaja, “Aquí cuando ya vivía en nueva aurora, en mi casa, donde vivo ahora, 
conocí a una familia que tenía una organización, un grupo… y esa familia me empezó a invitar 
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a sus reuniones, a sus viajes, paseos… paseos era entre comilla porque eran para acá al jardín 
botanico, yo no tenía idea que esto existía aquí… aquí, al centro ceremonial, entonces esta 
señora me hablo de que aquí… yo podía participar y a la vez trabajar en esto y lo hice” (Flora) 
En el centro ceremonial en el cual trabaja, que se encuentra dentro de la ciudad, se hacen 
guillatún, sin embargo son muy diferente a los que se realizan en el Wallmapu, ya que acá no 
están los medios y se van perdiendo las tradiciones,  “aquí empezando cuando una hace el 
guillatún, en el sur se hace muy diferente porque… acá por varias razones que se han ido 
perdiendo las tradiciones y no están los medios… por ejemplo allá matan corderos, matan vacas 
y hacen, que se yo, sacrificios, y los queman y para mí fue una novedad que yo no sabía… y acá 
no hay esas cosas entonces el guillatún cómo podemos” (Flora) 
De acuerdo a lo anterior, la lagmen Flora va narrando como se van dando las costumbres, 
las tradiciones y el autoreconocimiento en la vasija de cemento, donde no es lo mismo que en el 
Wallmapu, sin embargo no se van perdiendo u olvidando. Es por esto que ella trata de participar 
en todas las ceremonias que se hacen en el centro ceremonial, debido a estando en la vasija sintió 
el llamado del newen y comenzó a rescatar y luchar por la cultura. 
4. Desde el Brote de la Madre Tierra. 
 
El brote de la madre tierra es un concepto que se ocupa para expresar la diferencia que 
existe al estar en la vasija de cemento lo cual es un espacio poco amigable, duro y que endurece 
las relaciones sociales con los otros, donde destaca una cosmovisión occidental basada en el 
individualismo, donde el hombre está sobre la tierra y se siente un ser superior, que puede 
vender la tierra, arrendar y usurpar en cualquier momento, algo muy distinto en relación a la 
cosmovisión que posee el pueblo mapuche, ya que el hombre no está sobre la tierra, sino que el 
hombre es parte de la tierra, los cuales viven en armonía y equilibrio con la tierra, como un 
elemento propio del ser. 
Es por esto que esta cuarta categoría hace referencia a la conexión que siente el mapuche 
con su tierra, con la naturaleza, con el Wallmapu. La historia que se cuenta y se da a conocer del 
Wallmapu, se va configurando y se toma de distinta manera a la que expresa y entiende el 
winka, donde no solo significa un hecho de cual se debe aprender, sino que implica una forma de 
vida que se debe mantener, proteger y conservar en el tiempo, es decir un pueblo que se aferra a 
su pasado, un pasado que va influyendo en la vida diaria y en los diferentes aspectos del ser. 
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Es así que la lagmen Flora va narrando a través de recuerdos y nostalgias el Wallmapu, 
el lugar donde nació y la conexión que tenía con su tierra, la cual sin darse cuenta la fue 
perdiendo y que hoy en día le gustaría recuperar, como lo es su lengua nativa, la cual le gustaría 
hablarla sin peros. A pesar de lo anterior ella ha realizado el traspaso de su sabiduría y kimün a 
sus hijas, sabiduría y kimün que lo va adquiriendo mediante su trabajo y con las personas que 
comparte día a día. 
A su vez dentro de esta categoría se destaca la alegría y sufrimiento, el primero tiene 
relación con la conexión con la naturaleza, la cual para la lagmen Flora es su todo, su felicidad 
de vivir, con la cual tiene una conexión muy grande, pese a esto a medida de su trayectoria vital 
la había perdido sin darse cuenta, ya que su objetivo era trabajar y sobrevivir, por lo que el 
sufrimiento y dolor más profundo es el maltrato que se le hace a la naturaleza, a los árboles 
nativos, al agua y a los animales. 
4.1 Memoria y Nostalgia al Wallmapu. 
Esta primera subcategoría que surge hace referencia a como la lagmen Flora va 
incluyendo en su discurso sus recuerdos y nostalgia al Wallmapu, lo cual tiene relación con la 
cosmovisión mapuche, ya que ella reconoce la necesidad y ganas de estar en contacto con la 
tierra, con la naturaleza y el estar y vivir en comunidad. 
Es así que la forma de contar o narrar los recuerdos hacia el Wallmapu, se hace a través 
del inche
61
, es decir desde el nosotros, donde van narrando episodios que les ha tocado vivir 
como mapuche a través de sus experiencias y sus vivencias. 
La lagmen Flora narra cómo era donde nació y se crio, llamado San Juan de la Costa, 
donde se podría decir que vivía en Comilelfu, que significa entre ríos y era entre ríos porque hoy 
en día está todo seco, “San Juan de la costa es la comuna, y ahí está sectorizado por nombres 
chicos, Huitrapulli, Comilelfu…. o sea un montón de nombres de sectores y yo se podría decir 
viví en Comilelfu… que significa entre ríos, y es entre ríos, era… ahora ya está todo seco” 
(Flora)  
La lagmen Flora no lo recuerda muy bien, ya que en esos tiempos era todo una selva, no 
habían caminos, solo huellas que dejaban las carretas que pasaban y se iba caminando con el 
barro hasta las rodillas, “No muy bien… De hecho en esos tiempos, 50 años atrás, era una selva, 
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no habían ni caminos… habían huellas por donde pasaban carretas, los caballos y uno 
caminando a pie con el barro hasta las rodillas” (Flora) 
A su vez nos narra el cómo se contactaba con la naturaleza, donde la mandaban a 
comprar y caminaba diez kilómetros y aprovechaba esas distancias para conectarse con el 
bosque, veía el agua y tomaba agua de ahí, “me contactaba con la naturaleza, me encantaba la 
soledad… irme…  bueno mi mama me mandaba a trabajar, me mandaba al campo sola, me 
mandaba comprar… a 10 kilómetros de lejos a pie y yo aprovechaba esas instancias para 
conectarme con los bosque, si tenía yo que pasar enormes bosques oscuros, porque eran tan 
tupidos, tan cerrados que uno pasaba por debajo no más…. y era como pasar de noche, era 
oscuro, y yo me pasaba a sentar en una árbol y veía el agua, clarita, limpia, uno se agachaba y 
tomaba agua ahí po’, ahora no po’… ahora está todo contaminado, pero yo pasaba y tomaba 
agua cuando me daba sed” (Flora) 
A su vez la lagmen Flora nos relata que camino mucho para llevar a la vasija de 
cemento, “yo camine mucho fíjese”, ya que a los trece años trabajo en Osorno, después a los 
quince años estuvo en concepción hasta que a los diecisiete llego a Viña del Mar, “13 años 
trabaje en Osorno (…) después como a los 15 estuve en concepción como hasta los 16, cerca de 
los 17, todavía no cumplía los 17 y llega acá” (Flora) 
Este traslado la lagmen Flora lo hizo acompañada de patrones, ya que ella trabajaba de 
asesora del hogar, sin embargo también reconoce que lo hizo sola, ya que no conocía a nadie, 
“Si, o sea haber… con patrones, o sea sola… porque yo de Osorno a Concepción me vine sin 
conocer a la gente, o sea sabía que tenía un trabajo en concepción, pero no conocía a la 
gente…o sea me vine así no ma’” (Flora) 
Todo este movimiento que tuvo la lagmen Flora en su trayectoria vital estuvo marcada 
por la soledad, con la cual le gusta conversar, “La soledad (…) me encanta conversar con ella” 
(Flora) 
Es así que la lagmen Flora nos narra que no se dio cuenta que le faltaba y que no tenía 
ese pedacito de tierra, “No me di cuenta, no me di cuenta que me faltaba, que no lo tenía”, 
debido a que era tan niña, y que solo tenía un objetivo que era trabajar y lo cumplió y siguió 
viviendo en eso, “No me di cuenta, era tan niña. Solo venía con un objetivo y el objetivo se 
cumplió, y seguí trabajando y seguí viviendo, y eso” (Flora) 
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Sin embargo, ya estando en la waria, la lagmen Flora nos narra que se siente bien aquí, 
pero aun así tiene planes de volver a su tierra, “me siento muy bien aquí, incluso tengo planes a 
futuro, mi marido está muy enfermo, me va dejar luego y vuelvo a mi tierra” (Flora). Es así que 
le gustaría estar en su tierra y poder realizar otras cosas que estén dentro de su cultura, la cocina 
por ejemplo, poder tener más contacto y hacer cosas que le permita conocer más su cultura, “me 
gustaría allá… hacer esto y otras cosas… se hacer otras cosas dentro de la cultura mapuche… 
eeh cocina que se yo… tener más contacto y hacer cosas que pueda hacer para dar a conocer mi 
cultura” (Flora) 
De acuerdo a lo anterior, la lagmen Flora recuerda al Wallmapu como una selva, donde 
no había caminos ya que desparecían con las lluvias. El traslado que realizo desde el Wallmapu 
hacia la waria no significó un cambio brusco debido a que era niña y solo tenía un objetivo que 
era trabajar, sin embargo hoy en día la lagmen Flora tiene deseos de volver al Wallmapu, a su 
tierra, ya que le gustaría tener más contacto y hacer cosas que le permitan conocer más su 
cultura. 
4.2 Traspaso de Sabiduría y Kimün. 
Esta segunda subcategoría hace referencia tal como se plantea en esta investigación, la 
importante posición que tiene la mapuche zomo, ya que son ellas quienes producen y adquieren 
la sabiduría y el kimün a través de las experiencias y vivencias, difundiéndolas y traspasándolas 
de generación en generación, incorporándola en la nueva semilla que debe germinar. 
Es así que el abordar a la mapuche zomo a través de sus trayectorias de vida desde/entre 
los brotes de la madre tierra hasta su llegada a la vasija de cemento es importante, ya que son 
ellas sujetos claves dentro de la sociedad mapuche quienes se convierten en portadoras de kimün 
y punto de unión de distintos linajes de las comunidades.  
Las zomo tienen una gran importancia dentro de la sociedad mapuche, ya que realizan el 
traspaso del kimün que muchas veces es ocultado por miedo o por vergüenza, sin embargo el 
kimün sigue latente y no se pierde.  
 
La zomo desde niña recibe de sus abuelas y personas más ancianas las enseñanzas que le 
permiten comprender la formación de las personas desde los valores educativos en el marco de 
la memoria social. A través de la observación ella aprende a enseñar los valores para la 
formación de la persona en el marco de su familia. (Quilaqueo, 2012:3-5). La zomo mapuche 
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adquiere una importante posición de sabia, reproductora de kimün, costumbres, lengua y de 
unión de diferentes linajes, convirtiéndose en sujeto clave dentro de las comunidades, ya que ella 
es quien dentro de la sociedad mapuche, a través del matrimonio (fëtawen) se traslada a vivir a la 
comunidad del esposo (fëta) y así pasa a ser un factor principal en la unión de los diferentes 
linajes, asumiendo la transmisión del idioma, costumbres, valores a los/as niños/as 
(Weñi/Malen).  
Este traspaso de sabiduría y kimün la lagmen Flora lo realiza especialmente con sus hijas 
Miriam y Francisca, esta última es quien más acompaña a Flora en su trabajo y en el rescate de 
la cultura, “Francisca…ella por sobre todas las cosas, o sea ella está siempre conmigo”, ya que 
su hija mayor Miriam no lo hace, esto debido a que es profesora y no tiene tiempo, por lo que la 
lagmen Flora le dice que es una esclava y que solo va como turista al centro ceremonial, pese a 
esto ella no desconoce su cultura ni su origen, “Ella yo le digo es una esclava… ella trabaja 
todo el día, todos los días, es profesora pero le sacan el jugo y no tiene tiempo… viene a veces, 
pero viene de turista le digo yo... pero también le gusta la cultura mapuche, pero no puede por 
el tiempo, o sea no participa, pero ella no desconoce su origen” (Flora) 
La lagmen Flora realiza el traspaso de sabiduría y kimün contándoles sobre su pasado y 
sus vivencias, como eran sus padres, como y donde vivían,  “Contándoles mi pasado… mis 
vivencias… eeh ellas conocen donde vivieron mis padres y como vivieron, los conocieron, por 
supuesto que los conocieron… eeh saben a dónde vivían, como vivían, quienes eran” (Flora) 
Sin embargo esta sabiduría y kimün también la recibió, es así que nos narra que en el 
Wallmapu no habían hospitales ni médicos, solo hierbas medicinales que preparaban sus papas, 
por lo que ella alcanzó a conocer y saber sobre hierbas medicinales, sin embargo estando en la 
waria todo se va perdiendo, “No había hospital, no había médico, no había nada, pura hierbas, 
hierbas y medicinas que hacían mis papas que tradicionalmente supongo que lo aprendieron de 
sus papas y lo hacían entonces yo también alcance a captar algunas cosas de ese tipo… pero ya 
muy poco, se ha ido perdiendo” (Flora) 
A su vez la lagmen Flora va rescatando toda esa sabiduría y kimün que recuerda de su 
infancia y la ayudado para poder así tener un trabajo, ya que le dijeron que estaba muy vieja para 
trabajar, “es mi modo de trabajo, también me dijeron que estaba muy vieja para trabajar así 
que… así que tuve que buscar una forma de trabajar en algo… y como yo sé hacer estas cosas 
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de mi infancia y aquí encontré la oportunidad de hacerlo… porque no siempre hay tiempo ni 
espacio donde hacerlo, entonces eso me hace bien” (Flora) 
De acuerdo a lo anterior se aprecia la importancia posee la mapuche zomo, ya que son 
ellas quienes adquieren y traspasan toda esa sabiduría y kimün, en este caso hacia sus hijas. La 
sabiduría y kimün que posee la lagmen Flora fue adquirida a través de sus experiencias y 
vivencias, como también de sus padres, lo cual a través de su relato destaca las hierbas 
medicinales, a su vez toda esta sabiduría y kimün que posee la ido ocupando para poder 
sobrevivir dentro de la waria. 
4.3 Lengua Pérdida. 
La tercera subcategoría que surge de la categoría desde la madre tierra, es denominada 
como la lengua pérdida. El mapudungun
62
 o mapuzungun es el habla de la tierra, es la lengua 
mapuche la cual hoy en día cada vez se ve más olvidada, especialmente al estar la vasija 
cemento.  
En Chile existen siete lenguas maternas, donde cinco de ellas son indígenas, entre ellas 
se encuentran la aymara, quechua, rapa nui, mapudungun, yagan y kawaskar y finalmente el 
castellano, que es la lengua oficial y nacional. El aprendizaje de toda la lengua materna es obra 
de la mujer, de madres, abuelas y hermanas quienes han transmitido y enseñado a sus hijos, 
niños y niñas la cultura, los valores, conocimientos del entorno, todo esto a través de la lengua 
materna. Por esta misma razón se llama lengua materna, ya que es la lengua de la madre, quien 
la utiliza en la crianza y enseñanza de sus hijos, sobre todo en sus primeros años, rol que no ha 
cambiado. Esta es la lengua del aprendizaje mediante el cual la niña o el niño aprende a pensar, a 
codificar el mundo, darle nombre a las cosas, interiorizar los valores de su comunidad e 
integrarse a su cultura. (Loncon, 2002: 6-7) 
Sin embargo el mapudungun por su condición de lengua minorizada en la sociedad 
chilena y producto de la castellanización va perdiendo su status de lengua materna en la sociedad 
mapuche, el cual a través de las nuevas generaciones se va observando un desplazamiento del 
mapudungun por el castellano, donde hoy en día la mayoría de los niños y niñas se socializan y 
reciben el castellano como lengua materna. 
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 Lengua de la Tierra. 
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La lagmen Flora nos narra que el mapudungun se ido perdiendo e invisibilizando, por la 
imposición de la gente holandesa que llegaron a colonizar prohibiendo la lengua nativa y se dejó 
de enseñarle a los hijos, como le pasó a la lagmen Flora, “Porque mis padres nunca me lo 
enseñaron… eeh no sé si hay historias que dicen que cuando llego esta gente holandesa, 
alemanes a colonizar entre comillas… más de lo que habían hecho… eeh dicen que prohibieron 
la lengua nativa, entonces la gente se dejó influir por eso y no lo enseñaron a sus hijos… allá, 
mi gente, mi familia, mis primos, estoy hablando de, ya de… no ya no se habla mapudungun, 
muy poco” (Flora) 
A su vez nos narra que le gustaría poder hablar su legua correcto y sin peros, “Si, como 
me gustaría hablar mi idioma pero correcto, sin peros” (Flora) 
Esta subcategoría da a conocer como la lengua nativa del pueblo mapuche, es decir el 
mapudungun se ha ido perdiendo e invisibilizando una vez estando en la vasija de cemento y a 
través de la imposición religiosa, los cuales prohibieron que se hablara, esto conllevo a que 
tampoco se le enseñaran a los/as hijos/as, por lo tanto la lengua nativa se fue perdiendo poco a 
poco. Sin embargo la lagmen Flora quiere recuperar la lengua nativa, para poder así hablarla 
correctamente, ya que solo se recuerda de algunas palabras. 
4.4 Conexión con la Naturaleza. 
Esta cuarta subcategoría hace referencia a la conexión que tiene el pueblo mapuche con 
la naturaleza, ya que desde chicos se les enseña que la naturaleza es libe, se debe cuidar, proteger 
y respetar, ya que es ahí en la ñuke mapu, donde está el alimento, la vida, en definitiva todo. 
Es así que el pueblo mapuche tenía su propia nomenclatura, que le permitía conocer y 
clasificar las diferentes plantas que se daban. Es así que el mapuche presenta un kimün 
diversificado del uso y la variabilidad del bosque nativo. Sin embargo la relación hombre y 
naturaleza se ve interrumpida por las transculturación del pueblo mapuche, en primer lugar por 
los invasores españoles y en segundo lugar por las grandes empresas forestales que van 
modificando el paisaje, sustituyéndolo por monocultivos de especies exóticas, provocando así 
que el nivel de socialización de los conocimientos del pueblo mapuche no sea transmitido de 
manera idónea a los que vienen más atrás. (Contreras, 2009: 23-24) 
Es por esto que se hace importante poder entender los valores, creencias y cosmovisión 
que el pueblo mapuche tiene de acuerdo al respeto que tienen por la tierra, la ñuke mapu y la 
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vida, los cuales el hombre occidental no logra tener ni poner en práctica. Es así que para el 
mapuche el primer nivel de conocimiento que tiene el hombre es la naturaleza, ya que es ella 
quien enseña, donde no se considera superior, sino que parte de ella, sin embargo el winka no 
solo se cree superior a la naturaleza, sino que además la modifica a su antojo. 
En otras palabras, pertenecer a la ñuke mapu es parte de la identidad del pueblo 
mapuche, ya que son parte del territorio, lo cual está vinculado con la memoria de los pueblos, es 
algo vivo y con historia. Igualmente los saberes y conocimientos que se han acumulado de 
generación y generación son parte del territorio, así como los lugares sagrados, energéticos y el 
tiempo ya que, si ordenamos nuestras actividades alrededor de algún cultivo que es sagrado para 
el pueblo mapuche, los ciclos agrícolas de esos cultivos son la base del ordenamiento del tiempo 
familiar y comunal, que es diferente en cada territorio. (Barrientos, 2011: 4-5) 
La lagmen Flora nos narra que con la naturaleza tuvo mucho contacto desde niña, era 
algo innato, fue lo más que puede vivir hasta hoy en día, “con la naturaleza, yo tuve mucho 
contacto desde niña (…) algo innato, algo que sin darme cuenta yo tuve mucha, mucha 
interacción con la naturaleza, fue lo más lindo pude haber vivido todavía” (Flora) 
La naturaleza para la lagmen Flora significa un contacto absoluto, “Un contacto 
absoluto”, un conjunto de sentimientos, que se expresa como la felicidad de vivir, “La 
naturaleza me encanta y me sigue gustando muchísimo…. creo que es mi felicidad de vivir” 
(Flora) 
Este contacto con la naturaleza se expresa a través de las plantas, ya que tiene la lagmen 
Flora tiene su huerto, así también a través de los animales, ya que para ella todo es significativo 
desde una piedra hasta el sol o el agua cuando corre, “a mí me encanta plantar, me encanta 
tener mi huerto, me encantan los animales, la vida, para mí todo significativo y maravilloso un 
árbol, una piedra, el agua que corre, el sol, el aire, todo” (Flora). Flora nos narra que hace 
plantitas, tiene alguna pero no son medicinales, “hago plantitas, aquí tengo algunas pero no son 
medicinales, allá en mi casa tengo, tengo ruda, menta, poleo” (Flora) 
Es así que la naturaleza para la lagmen Flora lo es todo, es la vida, el alimento, todo, 
donde todo sale de ahí de la ñuke mapu. Es algo inexplicable donde lo expresa como algo fuerte 
para ella pero bonito, “Para mí la naturaleza es todo… es todo. Es la vida, es mi alimento, es mi 
fuerza, o sea es todo… todo el agua, el aire, el fuego, sin el fuego no podemos cocinar, lo 
calentamos si tenemos frio… eeh la naturaleza nos da todo el alimento que busquen, no hay 
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ninguna cosa que no salga, que no sea de la tierra… si usted come pan, salió de la tierra,  si 
usted come miel, salió de la tierra porque las abejitas sacaron el polen de las flores y las flores 
están en la tierra… o sea es algo que me fascina, es algo que va más allá, no sé… es fuerte para 
mí, pero bonito” (Flora) 
Es así que la lagmen Flora destaca la ñuke mapu da todo, no hay nada que no sea de la 
madre tierra, “La ñuke mapu, la madre tierra nos da todo… ustedes van a comprar un chocolate 
al supermercado, ¿de dónde cree que sale?... leche, bebida, agua, todo sale de la tierra, todo lo 
que usted… no hay nada, nada, nada de un alimento tiene que no sea de la ñuke mapu… la 
madre tierra” (Flora) 
A su vez la lagmen Flora nos narra que cuando pasa por una corriente de agua conversa 
con el agua, conversa con el bosque, conversa con los animales. Es así que destaca un recuerdo 
de cuando recién llegó al centro ceremonial habían zorron y ella salía en la mañana a buscar leña 
y se encontró a un zorro y le comenzó a hablar y él le respondía con sonidos, “Yo paso por una 
corriente de agua y converso con el agua… converso con el bosque, con los árboles, y con los 
animalitos y los animalitos se paren y me escuchan…  antes cuando recién llegamos aquí, aquí 
habían muchos zorros, ahora ya desaparecieron, yo creo que con los incendios, y nosotros 
mismos que los vamos pobrecitos correteando a otros lados, habían muchas aves, muchos 
pájaros… y habían muchos zorros, entonces yo salía en la mañana, o sea en la mañana estaba 
aclarándose de oscuro, salía a buscar leña, en ese tiempo estaba aquí la leña más cerca, ahora 
hay que bajar a los quintos infierno… y yo iba por ahí a buscar leña en esos árboles de más 
abajo por ahí y encontraba a los zorritos y yo les decía… hola hermano, como esta? Y el 
animalito, se sentaba y me miraba… le decía yo no te voy a hacer nada, no me tengas miedo, a 
una distancia así de mi hija sentadito y yo le conversaba y me contestaba *sonidos de zorro*” 
(Flora) 
Así también nos relata que en su trabajo mientras hace tortillas de rescoldo y pan 
amasado los pajaritos llegan a picar las uñas cuando le queda masa, ella reconoce que tiene 
muchas conexión con los animales y con la vida en general, ya que desde chica tuvo esa 
conexión, es una sensación indescifrable, “Fuerte… aquí llegan los pajaritos, me llegan a 
picotear aquí, cuando tengo masa aquí en las uñas… si, y ahora andan por aquí corriendo y yo 
les digo no les voy a hacer ningún daño, así que no tengan miedo, los pajaritos,  se me paran 
aquí, o ahí, o ahí… tengo mucha conexión con los animales, con la vida. Yo desde chica tuve 
esa conexión, porque allá  en mi casa si bien no tuve así un, un… como le explico de vivir en 
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comunidad y de hacer estas cosas que se hacen aquí, guillatunes y cosas así…  sin tener esas 
cosas yo hacía lo mismo, conversaba con la naturaleza, con los árboles, con el agua, con los 
pájaros, con los animales, y me sentía muy bien, muy bien, muy bien… sentía una sensación 
indescifrable, igual que ahora me conecto aunque estos árboles no son los mismos que los 
nativos… estos árboles no tienen un contacto con uno, un contacto vivo… el nativo sí.” (Flora) 
De acuerdo a lo anteriormente planteado, se observa que la naturaleza para la lagmen 
Flora es algo esencial e importante en su vida, algo muy difícil de explicar, ya que tiene un 
contacto absoluto con ella, con la cual puede hablar, a través de los árboles, de los animales y del 
agua, por ende es su felicidad máxima y absoluta. 
4.5 Naturaleza Pérdida. 
La quinta subcategoría hace referencia al sufrimiento y dolor de ver y sentir como la 
naturaleza dentro de la vasija de cemento se va perdiendo poco a poco, donde las hierbas 
medicinales son arrancadas y a su vez el territorio se torna más gris, debido a la gran cantidad de 
cemento que existe en la waria.  
A su vez en el Wallmapu, también se produce esta pérdida de la naturaleza, ya que la 
instalación de multinacionales forestales, que fueron impulsadas con subsidios de hasta un 75%, 
trae consecuencias desastrosas sobre las comunidades mapuche, donde el bosque nativo es 
saqueado y reemplazado por plantaciones de pinos, lo que provoca efectos muy negativos sobre 
el medio ambiente y las personas que viven en los alrededores. Así, ante un panorama adverso 
en sus comunidades, sumado a la falta de tierras donde instalarse, es que numerosos Mapuche se 
ven forzados a trasladarse a la waria. (Contreras, 2009: 20-21) 
La pérdida de naturaleza la lagmen Flora no la vio inmediatamente, ya que no se dio 
cuenta, entonces no fue algo dramático en el sentido de que ella estaba dejando cosas tan lindas 
en el Wallmapu, “Si, si… sin darme cuenta obviamente, no me di cuenta que… o sea no fue 
dramático en el sentido que no me di cuenta de que estaba dejando cosas tan lindas allá” 
(Flora) 
Ya estando en la waria la lagmen Flora va reconociendo que no existen espacios donde 
poder cultivar, ya que se vive en un cuadradito y no puede salir de ahí, porque si sale molesta al 
vecino, entonces no se puede tener lo que le gustaría tener, “no hay adonde cultivar tampoco, no 
hay espacio, uno vive en un cuadradito y no puede salir de ese cuadradito no más, porque si 
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miro pal’ al lado ya molesta al vecino y que se yo… entonces uno no puede tener sus cosas que 
le gustaría tener” (Flora) 
Esta pérdida de naturaleza también lleva de la mano un sufrimiento y dolor, como lo es 
la tala de árboles, los árboles nativos y el ver como las vertientes de agua se han ido secando 
producto de la contaminación, “La tala de árboles es terrible… es dolorosa porque yo conocí y 
viví en el campo, con árboles nativos… como le conté una selva que no se podía pasar pero 
ahora no hay ni agua…porque hasta las vertientes se han secado por lo mismo, por la tala de 
árboles y…es triste, y con la contaminación, todas las aguas contaminadas” (Flora) 
En esta subcategoría se aprecia el sufrimiento y dolor que posee la lagmen Flora al ver 
que todo se torna más gris en la vasija de cemento y donde la relaciones sociales se van 
endureciendo especialmente con el vecino, ya que solo se vive en un metro cuadrado y si se sale 
de ese espacio ya estas molestando. Este sufrimiento y dolor también va acompañado de la 
contaminación y la tala de árboles nativos.  
4.6 La Sangre tira. 
Esta sexta y última subcategoría que surge de la categoría desde el brote de la madre 
hace referencia a como a través de la expresión de la sangre tira se Es por esto que tiene que ver 
como la sangre de alguna u otra forma hace el llamado a conectarse ya sea con la cultura o la 
naturaleza, expresada a través de la necesidad de poder reencontrarse con sus antepasados, sus 
costumbres, su lengua y sus tradiciones.  
La lagmen Flora nos narra que sabe tocar instrumentos propios del pueblo mapuche 
como lo es el kultrun, la trutuka, la pifilka, sin embargo es algo que aprendió y nadie le enseño, 
ya que es algo que la sangre llama y ella solo acude a ese llamado, “Algo que la sangre llama… 
como que no es un algo que aprendió… como que uno lo lleva, es innato… siempre me llamaba 
mucho la atención cuando veía que tocaban el kultrun, que tocaban la trutuka, que la trutuka es 
prohibida para las mujer…  todavía siguen con la wea los hueones… eeh la pifilka… es innato, 
a mí nadie me enseño” (Flora) 
De acuerdo a lo anterior, se aprecia como la sangre y el newen va haciendo el llamado 
para reencontrarse con la cultura, con la herencia ancestral y con los antepasados. Muchas de las 
cosas que hoy en día hace la lagmen Flora es algo que lleva en la sangre y que nadie le ha 
enseñado como es el tocar los instrumentos propios del pueblo mapuche. 
 
166 
5. Movimiento entre el Wallmapu y la Vasija. 
Esta quinta categoría hace referencia al movimiento que realizó el pueblo mapuche hace 
más de medio siglo. Como es sabido, a fines de la mal llamada "Pacificación de la Araucanía", 
los mapuches perdieron la autonomía que hasta entonces ejercían y el control de su territorio a 
través de la imposición del sistema reduccional, por lo que se tuvieron que adaptar a una 
situación desde lo territorial, económico, social y político. (Aravena, 2001: 5-6). Una vez que 
llegaron a la waria el principal obstáculo para la adaptación del pueblo mapuche a la vida urbana 
provendría del trato discriminatorio por parte de la relación con los winkas y la situación de 
marginalidad en que les toca desenvolverse. 
Desde la perspectiva de las mapuche zomo la migración marca ciertas especificidades, 
pero no fisura la noción de pueblo e identidad cultural. Es así que a partir de lo tratado en el 
encuentro nacional de mujeres indígenas realizado en el año 2004, se expresa que su origen 
étnico ha provocado una mayor marginación y segregación, lo cual ha dificultado el proceso de 
desarrollo, esto producto de las políticas neoliberales que se han impuesto (Rodríguez, 2004).  
Es así que el movimiento que realizó la lagmen Flora, lo que implicó y conllevo muchas 
aristas, destacándose dentro del discurso de la lagmen Flora la relación con el winka en este caso 
con sus patrones, relaciones que ella va significando en cuanto a la discriminación que ha 
vivenciado en su trayectoria vital y lo que implicó llegar a la vasija de cemento. 
5.1 Relación con el Winka. 
Esta primera subcategoría tiene relación a como se ha ido configurando la relación con 
el winka, es decir con el Chileno en este caso con los patrones que ha tenido mientras ha sido 
asesora del hogar, a su vez se expresa en la relación con su marido y finalmente, con el Estado y 
las políticas existentes, las cuales están llenas de burocracia y perjudica o entorpece la 
participación concreta y activas de los pueblos originarios en ellas. 
Cuando la lagmen Flora sale de su casa no sabía o no dimensionaba las diferencias tan 
grandes que existían, por lo que sintió un desarraigo muy grande, “la cultura mapuche, que es 
mi cultura, que es lo mío… eeh un desarraigo muy grande…yo salí niña de la mi casa, no, no 
sabía que existían diferencias tan grandes… eeh socialmente, culturalmente y de apellido” 
(Flora) 
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Una vez estando en la waria la lagmen Flora comenzó a trabajar como asesora del hogar 
y dentro de los tratos con sus patrones hubo de todo, buenos, más o menos y malos, “buenos, 
más o menos y malos”, algunos fueron unos “Unos abusadores” , ya que la hacían trabajar 
veinte horas diarias y nunca se dirigían de buena forma, siempre ordenando de una manera 
pesada, “Me hacían trabajar veinte horas diarias…. eeh la trataban mal a uno… nunca o casi 
nunca se dirigían de buena forma a uno…  siempre ordenando pero ordenando de forma 
pesada” (Flora) 
A su vez recuerda que uno de sus patrones le dijo, “India”. Otro recuerdo que la lagmen 
Flora nos narra es que un señor le levantó el vestido por detrás y la piñizco, “un viejo me levanto 
los vestidos por detrás y me hizo así y todavía me duele” (Flora) 
Pese a lo anterior, cuando ya tenía diecisiete años y era mayor, el trato con sus patrones 
de esa época fueron mejorando y se fue defendiendo, “ya era mayor y ya tenía más… siempre 
fui muy sometida… entonces no tenía ese carácter para defenderme, pero ya tenía 17 años, ya 
no era de 13… entonces ya uno tenía más… no sé qué si poder defenderse, no sé cómo 
llamarlo”. Sin embargo el trato no era bueno pero tampoco era malo, es decir, era más humano, 
“mejor, porque bien si ya ellos... el trato no era bueno, bueno… tampoco era malo, era más 
humano” (Flora).  
Hoy en día la lagmen Flora sigue trabajando esporádicamente como asesora del hogar, 
donde trabaja con los mismos patrones que cuando llegó, “todavía tengo los mismos patrones 
que cuando llegue” y el trato con ellos la lagmen Flora lo expresa de una manera positiva, ya 
que lleva cincuenta años trabajando con ellos, “se supone que bien si no, no estaría 50 años con 
ellos” (Flora) 
En cuanto a la relación con su marido, él nunca le ha prohibido algo ni tendría porque 
hacerlo, “él no es mapuche, pero no me prohíbe nada, y no tiene por qué hacerlo… Nunca 
hemos tenido drama de celo, que a dónde vas y cosas así, ni yo a él, ni él a mí” (Flora) 
Si la lagmen Flora decide viajar al sur por el tiempo que se necesario, su marido no se lo 
prohíbe, jamás le ha puesto problema por nada, “no me prohíbe nada, todo lo que yo decida 
hacer para él está bien, si yo decido viajar, irme al sur, que sé yo quince días, un mes, ni un 
problema… vengo para acá todos los fines de semana, duermo aquí, me quedo acá, jamás me ha 
puesto problema” (Flora) 
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En cuanto al Estado, la lagmen Flora reconoce que no están con el pueblo mapuche 
ningún gobierno sea del partido que sea, donde se llenan la boca hablando del pueblo mapuche 
pero hasta ahí no más, “sé que no están con los mapuches los gobiernos…ninguno de derecha, 
izquierda, se llenan la boca en la tele, pero de ahí a más allá, nada, creo yo, por lo menos yo 
jamás en la vida he tenido una ayuda de nadie… ni de mapuche, ni del estado, ni nada, yo todo 
lo que he logrado es a punta de trabajo” (Flora) 
De acuerdo a lo anterior, se aprecia que la lagmen Flora tuvo relaciones con el winka 
que fueron complicadas, marcada de malos tratos y discriminación, lo cual la acompaño a los 
largo de su trayectoria vital, ya que lleva siendo cincuenta años asesora del hogar. Así también 
estaca la relación con el Estado, reconociéndolo como alguien que no apoya ni esta con el 
pueblo mapuche. 
5.2 Llegar a la Vasija. 
Esta segunda subcategoría dice relación con el momento de la llegada a Viña del Mar de 
la lagmen Flora y lo que significó para ella llegar a la waria. Este trayecto fue largo, ya que la 
lagmen Flora paso dos regiones, las cuales de una u otra manera marcaron su trayectoria vital. 
La lagmen Flora nos narra que se encuentra en Viña del Mar hace ya más de cincuenta 
años, por lo tanto llego a los diecisiete años, ya que hoy en día tiene sesenta y ocho, “Yo aquí en 
viña estoy hace más de 50 años. Tengo 68 y llegue a los 17” (Flora) 
Este traslado la lagmen Flora no lo ve con algún motivo especial, ya que era muchos en 
la casa, puras mujeres casi y se notaba el descontento de sus padres, y a su vez todos comían y 
nadie aportaba, ya que eran niños, “no sé si algún motivo en especial, pero éramos muchos en la 
casa… yo le comente eso… puras mujeres casi… eeh eso… éramos muchos en la casa y todos 
comíamos no más, nadie aportaba porque éramos niños… y yo notaba el descontento de mis 
padres” (Flora) 
Ya en la llegada a la waria, la lagmen Flora reconoce que perdió todo en cuanto a su 
cultura, “Aquí se perdió po’… para mí”, sin embargo no se dio cuenta, ya que era una niña, 
“porque no me di cuenta… era tan niña”, destacando a su vez que, “No me di cuenta… porque 
acá no participaba de esto, allá tampoco, entonces no me di cuenta que existía una diferencia 
tan grande” (Flora) 
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De acuerdo a lo planteado anteriormente, la llegada a la waria de la lagmen Flora estuvo 
marcado por dos motivos, el primero por los maltratos que recibió por parte de sus padres y en 
segundo lugar porque eran diez hermanos y la mayoría mujeres, por lo que se notaba el 
descontento de sus padres quienes querían hombres, ya que en esa época las mujeres eran 
prácticamente un estorbo. Es así que el llegar a la waria significó para la lagmen Flora una 
pérdida absoluta, pese a esto ella no se dio cuenta hasta grande, ya que era muy niña cuando 
llego a la waria, es así que hoy en día ella visualiza que el llegar la vasija significó la perdida de 
todo en cuanto a la cultura. 
I. ANÁLISIS TRANSVERSAL. 
1. Introducción. 
En este apartado corresponde al segundo nivel de análisis de la trayectoria de vida de la 
lagmen Flora, donde se analizará como las relaciones de poder saber están presentes en la 
trayectoria vital de la lagmen Flora, las cuales se van expresando a través de la relación con el 
winka, en este caso con los patrones que la lagmen Flora ha tenido a lo largo de cincuenta años 
como asesora del hogar, rodeado de malos tratos y discriminación, es así también que esta 
relación de poder saber se expresa en la escuela, a través de sus pares y por partes de sus 
profesores y finalmente, en la familia, espacialmente con su madre quien era autoritaria y tenía 
mucho poder, por ende era ella quien mandaba en la casa como lo señala la lagmen Flora.  
Así también se analizara la producción y reproducción cultural y familiar dentro de la 
vasija de cemento. En estén sentido, la lagmen Flora va produciendo la cultura a través de su 
participación en distintas ceremonias que se realizan en el centro ceremonial donde trabaja. En 
cuanto al ámbito familiar se observa como la lagmen Flora va rompiendo con la imposición de 
una familia moderna cerrada, es decir rompe con esta reproducción de familia moderna, en la 
cual se establece que el jefe de hogar es el hombre, mientras que la mujer está encargada de la 
domesticidad. 
Sin embargo dentro de la trayectoria vital de la lagmen Flora, se aprecia que se va 
reproduciendo la violencia domestica dentro de la familia, la cual dice que se genera 
especialmente hacia las mujeres, niñas y niños. Esta violencia le toco vivenciar, ya que sus 
padres eran muy autoritarios, lo que se expresa mediante su relato a través del exceso de trabajo 
y los golpes que se daban al no cumplir con las actividades designadas. 
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2.  Relaciones de Poder/Saber. 
Al hablar de poder es necesario preguntarnos cuales son los mecanismos, efectos, 
relaciones y dispositivos donde el poder es ejercido. 
Es así que Foucault expresa que el poder no es algo que posee la clase dominante, sino 
más bien una estrategia, es decir el poder no se posee, se ejerce. Es en este sentido que sus 
efectos no son atribuidos a una apropiación, sino a ciertos dispositivos que le permiten 
funcionar. Es así que en primer lugar nos brinda una orientación metodológica, y nos dice, desde 
un principio, que para analizar las relaciones de poder es necesario conocer los “saberes” que se 
han construido como hegemónicos en un momento histórico determinado. (Foucault, 1990: 16-
17) 
Es así que Foucault analizó con una profundidad única los mecanismos de poder que 
operan en la sociedad capitalista y su influencia en la conformación de la subjetividad de las 
personas. Esto le permitió superar las interpretaciones clásicas del poder, que lo reducían a un 
plano represivo y jurídico, y concluir que el capitalismo, se perpetúa gracias al ejercicio de 
poderes que se hallan presentes por todo el cuerpo social.  
Es así que las nociones de capitalismo, modernidad y modelo civilizador de occidente 
mezcladas con el colonialismo, han instaurado y legitimado diversas formas de poder, 
dominación y control, los cuales persisten hasta la actualidad. (Quijano, 2000: 4-5) 
El modelo civilizatorio de la modernidad que pretende ser único y global ha permitido 
que surjan una serie de análisis y estudios, lo cuales evidencia la construcción del conocimiento 
a través de un paradigma colonizador europeo, produciéndose así una proceso epistémico 
eurocéntrico. (Patiño, 2009: 9-10). Por ende las nociones de modernidad y racionalidad tienen 
estrecha vinculación con la cosmovisión europea, por lo tanto se tiene una sola manera de ver el 
mundo, de actuar y teorizar. 
Es así que nos aproximamos a los pensamientos de Enrique Dussel y Walter Mignolo 
producen desde una posición de subalternidad dentro de la lógica del conocimiento y desde las 
fronteras de un pensamiento crítico social, que sin desconocer el discurso científico moderno y 
hegemónico tienen la potencialidad de interpretarlo y romper con los privilegios epistemológicos 
en la enunciación de una historia y un saber universal en América Latina. Por lo que “no se 
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pretende ser mejor ni reemplazar o superar “el mundo moderno”, sino que considerar un 
paradigma otro” (Mignolo, 2003:45) En decir, no se trata de disminuir o eliminar un 
pensamiento otro, sino más bien reconocer y respetar la existencia de otro pensamiento u 
paradigma, paradigma que permitirá abrir otros caminos y que surge de la toma de conciencia. 
Por ende Mignolo plantea que este “paradigma otro”:  
 
“Contribuye a construir espacios de esperanza en un mundo en el que prima la 
pérdida del sentido común, el egoísmo ciego, fundamentalismos religiosos y olvida 
la cuestión de generación, la experiencia y reproducción de la vida en el planeta”. 
(Mignolo, 2003:20) 
 
Siguiendo la misma línea de razonamiento, Dussel a través de este “paradigma otro” 
busca: 
“La construcción de un pensamiento no eurocéntrico, desde la exterioridad que 
fuera definida por el discurso hegemónico como el otro oprimido, como mujer, como 
pobre, como racialmente marcado, como naturaleza” (Dussel, 1976: 65)  
 
Por ende, se debe buscar la construcción de un paradigma “otro”, que salga de lo 
instaurado, es decir que se considere el discursos hegemónicos como es el de la mujer. Es así 
que ambos autores podrían ser clasificados dentro de un nuevo paradigma de conocimiento, 
cuyas metas de decolonización epistemológica busca trascender de las meras estrategias de de-
construcción, sino más bien en la búsqueda de la liberación pero por caminos distintos a los que 
ofrece y genera la filosofía tradicional. 
Es por esto que se considera necesario poder integrar un paradigma otro, ya que el 
colonialismo e instauración de un paradigma eurocéntrico como una sola manera de mirar el 
mundo tiene estrecha relación al como hoy en día el winka o la gente occidental visualiza y/o 
reconoce el mundo, especialmente en lo relacionado a la temática de la naturaleza, ya que dentro 
de la vasija de cemento el winka u occidental observa a la naturaleza como alguien inferior, 
pudiendo modificar a su antojo. 
2.1 Relaciones de poder/saber con el otro winka. 
En Cuanto a la relación de poder/saber que se va estableciendo con el winka, se va 
visualizando a través del discurso de la lagmen Flora, en el cual va destacando las relaciones con 
los distintos patrones que ella  ha tenido a los largo de cincuenta años trabajando como asesora 
del hogar. 
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Dentro de estas relaciones la lagmen Flora destaca experiencias que las catalogas como 
buenas, más o menos y malos tratos. 
“buenos, más o menos y malos” (Flora) 
Dentro de las experiencias malas, la lagmen Flora nos narra que dentro de lo vivenciado 
en su trayectoria vital, sus patrones han sido unos abusadores. 
 “Unos abusadores” (Flora).  
Esta categoría de abusadores hace referencia a la explotación laboral, ya que la hacían 
trabajar veinte horas diarias. A su vez la lagmen Flora destaca un trato distante y hostil, por lo 
que nunca se dirigían a ella de una buena manera, donde siempre dictaban órdenes de una 
manera pesada.  
“Me hacían trabajar veinte horas diarias…. eeh la trataban mal a uno… nunca o casi nunca 
se dirigían de buena forma a uno…  siempre ordenando pero ordenando de forma pesada” 
(Flora) 
Dentro de estas experiencias malas con sus patrones, destaca el como la catalogaban y 
reconocían el cual era a través de la denominación de india.  
“India” (Flora) 
Ese poder/saber a través de un discruso hegemónico, el cual se ha ejercido a través del 
trato como objeto y no como sujeto, ya que la lagmen Flora destaca una de las más difíciles 
experiencias y recuerdos, el cual hasta hoy en día le afecta y le duele. 
“un viejo me levanto los vestidos por detrás y me hizo así y todavía me duele” (Flora) 
Sin embargo, como destaca la lagmen Flora los tratos fueron mejorando, especialmente 
con sus últimos patrones con los cuales lleva trabajando ya cincuenta años.  
“mejor, porque bien si ya ellos... el trato no era bueno, bueno… tampoco era malo, era más 
humano” (Flora) 
Es así que la lagmen Flora nos relata que cuando ya era mayor, es decir tenía más edad 
no era tan sometida como cuando niña, por ende comenzó a defenderse. 
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“ya era mayor y ya tenía más… siempre fui muy sometida… entonces no tenía ese carácter 
para defenderme, pero ya tenía 17 años, ya no era de 13… entonces ya uno tenía más… no sé 
qué si poder defenderse, no sé cómo llamarlo”. (Flora) 
A su vez se expresa otra forma de ejercer el poder/saber, mediante la imposición 
religiosa, la cual de acuerdo a lo que fue expresando la lagmen Flora fue impuesto a través de un 
discurso hegemónico por los curas holandeses quienes llegaron al Wallmapu a imponer su 
cultura y religión, donde sus padres cedieron fácilmente, por ende ella vivió y vive en base a esta 
instauración religiosa, declarando se asi de la religión católica. 
 “en gran parte por los padres holandés… porque hasta donde he podido hurgar, 
prohibieron la lengua nativa, entre otras cosas nativas… entonces impusieron la religión 
católica, yo soy católica a todo esto, yo me siento católica, es lo que hicieron mis padres, lo que 
me enseñaron mis padres, soy bautizaba, soy confirmada, soy casada por la iglesia católica… 
entonces bueno o malo… soy católica” (Flora) 
A su vez nos narra que sus padres no poseían mucha ligazón con la cultura, debido a esta 
imposición, lo cual implicó que estuvieran dentro de la religión católica, siendo así ella 
bautizada, confirmada y casada por la iglesia católica. 
“Si… o sea ellos no tenían ninguna ligación, entre comillas, con la cultura… en esos 
tiempos, allá no habían estas cosas así como acá… o sea yo lo veía lejano, a veces cuando 
íbamos a ceremonias que ….allá llegaron los curas holandeses a imponer su cultura y mis 
padres cedieron muy fácilmente a eso, entonces se hicieron católicos y se guiaron por eso… se 
guiaron por los curas, por lo que ellos enseñaban, por lo que ellos imponían…  tal vez no a la 
fuerza, simplemente lo imponían y de ahí viene el bautizo, la primera comunión, la confirmación 
y todas esas cuestiones del catolicismo… mis padres lo hicieron y yo viví en eso y crecí en eso y 
vi que eso era la vida”(Flora) 
De acuerdo a lo anterior se aprecia como el poder se va ejerciendo por parte de los 
patrones que ha tenido la lagmen Flora a lo largo de su trayectoria vital, los cuales han ejercido 
un poder un que produce, es decir va produciendo una transformación de la lagmen Flora, es 
decir una normalización, sin embargo al estar en la vasija de cemento, ella va recordando y 
cuestionando estas experiencias. 
2.2 El otro Estado y sus relaciones con las trayectorias de vida de las mapuche zomo. 
El rol que tiene la educación, es considerado como un medio de poder infiltrar la 
sociedad dominante, donde cuya función es la interiorización del discurso científico en la 
producción y reproducción de conocimientos. De ahí que la educación que aparentemente 
debería garantizar el acceso libre al saber, supone un objeto claro de poder, como lo menciona 
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Foucault “Todo sistema de educación es una forma política de mantener o modificar la 
adecuación de los discursos con los saberes y los poderes que implican”. (Foucault, 1975: 37). 
De hecho la educación fue unas de las luchas arduamente practicadas por los pueblos 
indígenas quienes vieron en la instrucción una herramienta necesaria para defenderse de los 
abusos cometidos en su contra. (Fernández y Sepúlveda, 2014:8-9). Esta lejanía entre la gente de 
la calle y las élites especialistas, se convierte en el salvavidas legitimador del saber y del poder 
los especialistas o expertos. Un saber que es poderoso al alejarse de la realidad de la vida 
cotidiana, y una vez que se obtiene el poder se obtiene con ello la garantía de la supremacía en el 
saber, pues quien tiene el poder acaba imponiendo sus definiciones de la realidad y de la verdad. 
Por lo que, el saber/poder no castiga o reprime, sino que por el contrario controla y somete 
construyendo individuos normales y sumisos.  
Es así que esta episteme dominante funciona para condenar el saber y las prácticas de los 
pueblos indígenas a una existencia epistémica sometida. Es decir,  se va contraponiendo las 
formas de saber indígenas y saber científico, el cual oculta, niega y vacía las formas de saber 
indígenas y las clasifica como infantiles o supersticiosas. (Pulido, 2009: 178-179) 
De acuerdo al discurso de la lagmen Flora su paso por la escuela la visualiza como 
confusa, donde especialmente las niñas eran burlescas y pesadas. 
“Confusa… ehh en esos tiempos existían bullying, claro que no se llamaba bullying… y yo 
con las niñas no me lleve bien, yo siempre les digo a mis hijas, yo nunca tuve, bueno si tuve 
amigas, pero contadas, porque yo… disculpe la expresión pero yo siempre decía que todos estas 
gallas eran mariconas, eran pesadas, burlescas, etcétera, etcétera”.(Flora) 
A su vez destaca que se burlaban de ella y la dejaban de lado. 
“Se burlaban de mí, me dejaban de lado” (Flora) 
Así también le decían tonteras, denominándola como india. “si en el colegio lo cabros a 
veces decían tonteras”, como lo es la denominación de india, “La india” (Flora) 
Sin embargo todas estas burlas y discriminación la lagmen Flora no cree que haya sido 
por el apellido, ya que la mayoría eran mapuche, sino más bien cree que pasaba más por un tema 
de envidia. 
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“la mayoría eran mapuches… entonces no creo que sería por el apellido, porque ellas tenían 
apellidos más feos que el mío… así que no veo que esa sea la razón, no sé cuál sería la 
causa…yo creo que me tenían envidia, porque no es por ser nada pero yo me iba soplada en el 
colegio… en cambio ellas estaban cuatro, cinco años en el mismo curso” (Flora) 
En cuanto a la relación con los profesores, era una relación más bien distante, ya que 
ellos no eran muy afectivos. Es así que la lagmen Flora nos narra una experiencia que vivió con 
uno, el cual le pego.  
“los profesores no eran afectivos, tampoco eran mañosos… una me pegó una vez, por nada, 
porque antes los profesores pegaban con una varilla o con lo que sea, con reglas, había unas 
reglas de tres cantos y con esas le daban a uno en las manos” (Flora).  
Esta forma de ejercer poder no es más que una forma de disciplinamiento y mantener el 
control del aula. 
“Porque ellos querían hacerlo, yo no daba ni un motivo, yo era terriblemente tímida… eeh 
dominada por los padres, que se yo… entonces una no tenía esa personalidad que tienen los 
cabros hoy en día tan atrevidos, en esa época no po’, el profesor era pero el santo de todos los 
cielos, se respetaba demasiado” (Flora) 
La escuela en este sentido se visualiza como un mecanismo o dispositivo de 
normalización y control, ya que existe un poder que va produciendo relaciones de subordinación 
entre alumno y maestro. 
Es así que para Foucault es evidente que desde que se descubre el cuerpo como un 
objeto de blanco y de poder el sistema educativo lo manipula, lo forma, le educa para que este 
obedezca, responda y se vuelva dócil a las fuerzas que lo manipulan. (Foucault, 1975 141-142). 
Es así que la escuela es una forma de utilización para asegurar el cumplimiento de objetivos, es 
decir es un sistema disciplinario, en el cual se determinan las conductas que se debe tener.  
Esto queda reflejado en el trato que realizan los profesores a través del poder que van 
ejerciendo, como una manera de disciplinamiento y normalización de las conductas, para así 
posicionarse desde una posición superior, es decir asimétrica con el alumno. 
Dentro de las relaciones de poder saber en la escuela también se visualiza la 
competitividad individualista entre los estudiantes (Foucault, 1975: 146-147). Esto queda 
reflejado cuando la lagmen Flora relata que existía envidia por parte de sus compañeras, ya que 
ellas habían repetido varios años los mismo cursos, mientras que la lagmen Flora no. 
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2.3 La familia como contexto de relaciones de poder/saber. 
En cuanto a las relaciones de poder que se observan dentro de la familia, estas se van 
expresando a través de los padres de la lagmen Flora, quienes fueron configurando y 
condicionando una expulsión, ya que al ser diez hermanos y la mayoría mujeres ellos tenían un 
descontento debido a que querían tener hombres, ya que en época las mujeres eran prácticamente 
un estorbo por ende no podían realizar los mismos trabajos que sus padres. 
“De tener puras hijas mujeres, no sé… ellos querían tener hombres” (Flora). 
Así también la lagmen Flora relata que,  
“tenían descontento de tener puras mujeres, entonces lo veían a uno… o sea me imagino, yo 
por ahí lo escuche entonces tengo la certeza, que uno era en resumidas cuentas un estorbo, un 
cacho como dicen ahora… para ellos no les servía… preferían tener hombres” (Flora) 
A su vez la relación con sus padres era muy marcada de una manera que ejercían el 
poder mediante ser autoritarios,  
“mis padres fueron autoritarios, terriblemente autoritarios… como que se les paso la 
mano… y bueno esa es una de las causas, entre otras, de que salí tan joven  de mi casa… 
éramos muchos hermanos, puras mujeres, o casi puras mujeres y allá… en aquella época, como 
ahora, creo que no ha cambiado mucho el tema… eeh lo único que valían eran los hombres… 
las mujeres éramos prácticamente un estorbo y mis papas entre diez hijos tuvieron siete 
mujeres, uno se murió, quedaron dos hombres, o sea quedo uno, un solo hombre entre siete 
mujeres (…) entonces yo no lo vi en esa época como drama pero me imagino que para mis 
padres fue dramático… ahora pensado y todo, retrocediendo en el tiempo, para ellos fue 
dramático” (Flora) 
Este autoritarismo y forma de ejercer un poder/saber sobre los hijos, se dio a través del 
trabajo, donde los hacían trabajar todo los días después de la escuela y si no lo hacían, había un 
castigo que se imponía y una fuerza el cual se realizaba mediante golpes. 
“Los papas nos hacían trabajar todo el día, todos los días… nada más que para ir a la 
escuela teníamos de un rato de tiempo que era la escuela y llegábamos a trabajar en la tarde… 
después de la escuela, que uno en ese tiempo no lo veía como trabajo, simplemente lo hacía… 
eran épocas en que uno no medía, no veía que eso era un trabajo o que hasta una explotación… 
ahora le dicen explotación… que en esos tiempos uno lo hacía no más y si no ibas, ya por darle 
un ejemplo, que era lo que hacía yo… decían ya vayan a encerrar las ovejas, vayan a buscar las 
vacas, vayan a buscar un caballo y ensíllenlo porque va a salir… entonces uno lo hacía lo no 
más y uno tenía que pararse como resorte, ya partiste a buscar agua… porque el agua se iba a 
buscar a la vertiente , no habían cañerías como ahora, que se yo… y si uno no se paraba antes 
del medio segundo, el palo iba” (Flora) 
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Estas formas de ejercer el poder mediante los golpes, también se ejercía a través de un 
exceso de trabajo, por lo tanto para la lagmen Flora resulto ser un abuso muy grande. 
“Golpes… eeh exceso de trabajo que en ese tiempo uno no se da cuenta, lo mandaban nada 
más y uno lo hacía no más, no reprochaba… no decía, no… eeh simplemente se hacía pero 
mirando retrospectivamente… eeh fue un abuso muy grande” (Flora) 
Dentro del discurso de la lagmen Flora se destaca la relación que tuvo con su mamá, a la 
cual la describe como castigadora. 
 “mi mamá era castigadora” (Flora) 
La lagmen Flora la recuerda como una mujer castigadora, debido a las palizas le brindo. 
 “Todas las palizas que me dio” (Flora) 
Es así que se aprecia de acuerdo al discurso de la lagmen Flora, el recuerdo que posee de 
su mamá está marcado por castigos, golpes y autoritarismo, donde su mamá era quien llevaba el 
mando en su casa. 
 “La que llevaba el mando era mi mamá” (Flora) 
  Ya que según lo que relata la lagmen Flora, ella tenía mucho carácter y mucho poder, 
destacándola y reconociéndola como una persona indomable. 
“tenía mucho carácter,…mucho carácter, mucho poder…si era una persona indomable” 
(Flora) 
De acuerdo a lo señalado anteriormente, se aprecia a la familia como contexto de poder/saber 
el cual se ejercia a través de una relación desigual y vertical entre padres e hijos, los cuales se 
ejercían mediante del exceso de trabajo y malos tratos. 
3. Producción y Reproducción en la Vasija de Cemento. 
3.1 Producción y Reproducción cultural. 
La naturaleza de la sociedad capitalista implica un proceso de imposición cultural sobe 
el mundo subalterno, al cual se quiere ver como consumidor de una cultura, más que un 
productor de esta. Sin embargo la producción de elementos culturales, no es exclusiva de una 
clase, lo que varía, es el nivel, los grados de decisión y de control sobre los elementos culturales 
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producidos y reproducidos. (Bonfil, 1991: 16-17).  Sin embargo se hace evidente que en la 
sociedad capitalista existe un proceso de marginación de clases subalternas, excluyéndolos de 
tomas de decisiones sobre elementos culturales. 
Las culturas subalternas enfrentan constantemente el rechazo de sus producciones 
culturales por parte de quienes toman decisiones en torno a cuales son elementos culturales 
socialmente aceptados y reconocidos.  
Sin embargo la lagmen Flora va quebrantando este rechazo de producción cultural a 
través de su rescate por la cultura mapuche, como una mapuche zomo. Este rescate y producción 
de la cultura estando en la vasija de cemento, se traduce en la participación en ceremonias, 
guillatún, we tripantu y machitún. 
“yo participo, participo cuando hay ceremonias, guillatún, we tripantu, machitún” (Flora) 
Esto ha permitido que la lagmen Flora haya ido incorporando a su sabiduría y kimün el 
bailar y tocar instrumentos. 
 “sé bailar, se tocar instrumentos” (Flora) 
Así también esta producción cultural lo realiza mediante su trabajo, ya que trabaja en el 
centro ceremonial Relmu Rayen Chod Lafken, el cual se encuentro en la comuna de Viña del 
Mar camino al Jardín Botánico. Es ahí donde la lagmen Flora realiza su trabajo, el cual es ligado 
a la cultura ya que realiza alimentos propios del pueblo mapuche como lo son las tortillas de 
rescoldo. Así también va produciendo la cultura a través de la lengua, ya que al momento de 
vender sus productos ella los vende y promociona en mapudungun. 
3.2 Producción y Reproducción familiar. 
En lo que respecta a la familia el mundo urbano ha ido construyendo dos esferas sociales 
bien diferenciadas, donde está por un lado el mundo de la producción y el trabajo, y por otro 
lado, el mundo de la casa y de la familia. Esta diferenciación va marcando ritmos cotidianos 
distintos, espacios y tiempos. A su vez existen patrones sociales claros en cuanto a la división 
social del trabajo entre los miembros de la familia, quedando claro quien pasa la mayor parte 
fuera de casa y quien dentro, siendo el sexo un criterio básico de esa diferenciación. (Jelin: 1998: 
33-35) 
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Dentro del modelo familiar nuclear existen expectativas diversas para el trabajo de 
hombres y mujeres, donde el hombre trabaja afuera y la mujer es responsable de la 
domesticidad. Por lo tanto el hombre es el responsable del mantenimiento económico de la 
familia, donde se espera que el salga a trabajar y con el ingresos monetario que reciba cubra las 
necesidades básicas, los gustos, los lujos de la familia. (Jelin: 1998, 33-34). Sin embargo la 
lagmen Flora rompe con la reproducción de fórmulas y/o practicas modernas, por lo que no vive  
una lógica familiar cerrada moderna. 
Ya que ella ha trabajado toda su vida como asesoría y hoy en día sigue ejerciendo como 
asesora del hogar y a su vez trabaja en el centro ceremonial, donde realiza y vende productos que 
ella realiza como los son las tortillas de rescoldo, por lo tanto rompe con esa reproducción y 
practica de una familia moderna, ya que en este caso la mujer es quien sale a trabajar y es el 
sustento económico del hogar. Es decir, rompe con la instauración de que el jefe de familia 
(hombre) concentra el poder y los hijos y la esposa-madre desempeñan el papel de subordinados 
a él. 
A su vez de acuerdo a lo relatado por la lagmen Flora se aprecia que también que no va 
reproduciendo las tareas reproductivas, las cuales son catalogadas como propias de la mujer, 
entre las cuales se encuentran la reproducción biológica (gestar y tener hijos), la reproducción 
cotidiana (tareas domésticas que permiten el mantenimiento y subsistencia de los miembros de la 
familia) y la reproducción social (tareas dirigidas al mantenimiento del sistema social, es decir 
transmitir normas y patrones de conductas aceptas y esperada). (Jelin: 1998: 36-27) 
Es así que rompe que la lagmen Flora no va reproduciendo lo establecido respecto a 
reproducción ya que la crianza fue compartida, por tanto os dos estuvieron en esta reproducción 
cotidiana y social de sus hijas. 
A su vez dentro de la trayectoria vital de la lagmen Flora se observa una violencia 
doméstica, la cual tiene diversas manifestaciones, como lo es la física, psicológica, sexual, entre 
otras. Es así que la familia es un espacio paradójico, ya que puede ser un lugar de afecto y 
violencia a la vez.  Es así que la violencia que se ejerce dentro de una familia, es algo que no se 
habla, ya que es un tema secreto y vergonzoso que escapa del conocimiento público, es así que 
los únicos testigos son la familia, los cuales mantienen silencio. Dentro de las víctimas son en la 
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mayoría mujeres, niñas y en mayor cantidad niños en la relación filial, como víctimas de otro 
adulto. (Jelin: 1998: 120-121) 
Esta reproducción de violencia dentro de la familia se ha reproducido en la trayectoria 
vital de la lagmen Flora y en su familia, ya que ella destaca que sus padres eran muy autoritarios, 
donde había un exceso de trabajo, el cual si no se realizaba el castigo se expresaba a través de 
golpes. 
“Los papas nos hacían trabajar todo el día, todos los días… nada más que para ir a la 
escuela teníamos de un rato de tiempo que era la escuela y llegábamos a trabajar en la tarde… 
después de la escuela, que uno en ese tiempo no lo veía como trabajo, simplemente lo hacía… 
eran épocas en que uno no medía, no veía que eso era un trabajo o que hasta una explotación… 
ahora le dicen explotación… que en esos tiempos uno lo hacía no más y si no ibas, ya por darle 
un ejemplo, que era lo que hacía yo… decían ya vayan a encerrar las ovejas, vayan a buscar las 
vacas, vayan a buscar un caballo y ensíllenlo porque va a salir… entonces uno lo hacía lo no 
más y uno tenía que pararse como resorte, ya partiste a buscar agua… porque el agua se iba a 
buscar a la vertiente , no habían cañerías como ahora, que se yo… y si uno no se paraba antes 
del medio segundo, el palo iba” (Flora) 
Destacando también,  
“Golpes… eeh exceso de trabajo que en ese tiempo uno no se da cuenta, lo mandaban nada 
más y uno lo hacía no más, no reprochaba… no decía, no… eeh simplemente se hacía pero 
mirando retrospectivamente… eeh fue un abuso muy grande” (Flora) 
A su destaca a su mamá quien era una persona autoritaria, la cual tenía mucho poder, por 
ende ella era quien mandaba en la casa. A su vez en mayor recuerdo que tiene la lagmen Flora 
son las palizas que ella le daba, lo cual fue uno de los principales motivos del porque la lagmen 
Flora se fue de su casa.  
4. Reflexiones. 
Mediante el discurso de la lagmen Flora del estar siendo mapuche zomo en la vasija de 
cemento, se va apreciando como las relaciones de poder saber circulan a través de la trayectoria 
vital de la lagmen Flora y en las relaciones sociales. Estas relaciones de poder que se van 
expresando a través del discurso se relacionan con el trato que les brindaba sus patrones, los 
cuales ejercían un poder que fue transformando a la lagmen Flora, es decir normalizando las 
conductas.  
A su vez se visualiza la imposición religiosa, la cual se fue dando de acuerdo al discurso 
de la lagmen Flora con la llegada de curas holandeses, los cuales llegaron a imponer su religión 
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y cultura, donde sus padres cedieron fácilmente a eso, por ende la lagmen Flora es lo que vivio y 
aprendió. Es así que ella se va reconociendo como católica, ya que es bautizada, confirmada y 
casada por la iglesia católica, sin embargo también se reconoce como una mapuche zomo que 
ama su cultura, por ende se produce una tensión, provocando que la cosmovisión cristiana y la 
cosmovisión mapuche entren en pugna. 
De acuerdo al paso por la escuela se infiera de acuerdo a lo relatado por la lagmen Flora 
fue un mecanismo de disciplinamiento, ya que al verse al cuerpo como un objeto donde poder 
ejercer poder, el sistema educativo lo manipula, lo educa y lo forma, lo cual se ve expresado en 
la trayectoria vital de la lagmen Flora, quien al ser una niña tímida y sin personalidad como dice 
ella, se ejerció poder a través de una normalización y disciplinamiento por parte de los 
profesores, como personas superiores y que tienen el control,  lo cual queda expuesto cuando la 
lagmen Flora detalla que los profesores eran intocables y dioses. Así también dentro de la 
escuela existen relaciones de poder saber que son visualizadas como una competitividad 
individualista, lo cual se aprecia en el relato de la lagmen Flora al describir la envidia que 
poseían sus compañeras hacia ella, lo cual conllevaba a que la dejaran de lado y se burlaran. 
En cuanto a la producción y reproducción que se va dando dentro de la vasija de 
cemento, se expone la cultural y la familiar. En cuanto a la primera, se observa como la lagmen 
Flora va produciendo la cultura mapuche a medida que participa de diversas ceremonias que se 
realizan en el centro ceremonial en el cual trabaja. Así también la lagmen Flora va produciendo 
la cultura a través de su trabajo, ya que este, está ligado completamente a la cultura mapuche, 
porque en realiza alimentos de la cultura como lo son las tortillas de rescoldo, a su vez al 
momento de venderlas y promocionarla lo hace a través de la lengua nativa, es decir a través del 
mapudungun, lo cual le sirve en primer lugar, para que ella no se vaya olvidando y en segundo 
lugar para poder rescatar y enseñar su cultura a los demás. 
En cuanto a la producción y reproducción en el ámbito familiar se observa como la 
lagmen Flora va rompiendo con la familia cerrada moderna que es establecida, ya que rompe con 
lo expresado sobre que el hombre es el jefe de familia y la mujer está ligada a la domesticidad. 
Es así que la lagmen Flora va rompiendo con esto, ya que ella es el sustento del hogar a través de 
dos trabajos, el que realiza en el centro ceremonial y como asesora del hogar hace ya cincuenta 
años. 
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Sin embargo dentro de la familia de origen de la lagmen Flora se reproduce la práctica 
de la violencia dentro de la familia, ya que por parte de sus padres recibió maltratos y un exceso 
de trabajo, lo cual conllevo a la configuración de la necesidad de irse, es decir sus padre fueron 
configurando la expulsión. 
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CAPITULO V 
“La importancia de la oralidad y   el 
amor por la literatura, el ser poetisa” 
                           
                            La Trayectoria de Ruth Huenupil Sanhueza 
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 “LA IMPORTANCIA DE LA ORALIDAD Y EL AMOR POR LA LITERATURA, EL 
SER POETISA” 
 
 
Introducción. 
 
En este capítulo se dará cuenta de la trayectoria de la zomo mapuche Ruth Huenupil 
Sanhueza, donde la presentación del análisis se realizará a través de las diferentes categorías que 
emergieron desde el relato de la lagmen Ruth Huenupil, categorías que son denominadas como: 
la subjetivación del estar siendo mapuche occidentalizada; el otro que marca la trayectoria; 
autoreconocimiento mapuche en la vasija; desde el brote de la madre tierra y movimiento entre 
el Wallmapu y la vasija. 
Ruth Huenupil
63
 Sanhueza, nace en la comunidad mapuche lafkenche en Pilolcura 
Oloveria a ocho kilómetros de Puerto Saavedra. La lagmen Ruth se reconoce como mestiza, ya 
que su familia Sanhueza eran colonos, los cuales se erradicaron en la novena región en territorio 
de colonos, es más, donde ellos vivían le decían la colonia. A su vez destaca que tiene varias 
fechas de nacimiento, ya que por las leyes occidentales o winkas, sino inscribían a los hijos 
sacaban una multa, por lo que su mamá fue a inscribirlos, antes que su padre falleciera, ya que se 
encontraba muy enfermo, por ende de acuerdo a las leyes winka, la lagmen Ruth tiene cuarenta y 
ocho años, sin embargo de acuerdo a los documentos que posee su mamá ella tendría cuarenta y 
cuatro años. 
La lagmen Ruth tiene dos hermanos, sin embargo su mamá se casó y tuvo más hijos, por 
ende son cinco hermanos en total, con los cuales tiene un relación muy buena y posee un gran 
contacto unos con otros, lo cual se debe según señala la lagmen a la herencia de su abuelo 
Huenupil, ya que él era muy conciliador. 
El traslado que realizo la lagmen Ruth se debió a que su padre falleció cuando ella tenía 
siete meses de vida, por lo que su abuela paterna se tuvo que hacer cargo de ella. El que su 
abuela paterna se hiciera cargo de ella conllevo a que la lagmen tuviera principios de 
desnutrición, lo cual hoy en día entiende el porqué, ya que quien se hizo cargo de ella  era una 
mamá que sufría por el fallecimiento de su hijo. Es así que su abuela materna se hizo cargo de 
ella y se la llevo a la ciudad de Temuco. 
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 Huenupil, tiene un significado el cual hace referencia a Huenu alto, elevado, cielo y pil es de 
espíritus. 
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Que su a abuela materna se la llevara a Temuco, conllevo a que la lagmen Ruth se 
alejara de su comunidad y del Wallmapu, el cual lo recuerda a través de los juegos, comidas y 
sabiduría y kimün que allí recibió y adquirió, especialmente de las ñaña, papay, machi y lonko. 
Pese a este traslado que tuvo que realizar nunca dejo de estar el regreso al Wallmapu, a donde 
está todo el newen, lo cual le permite poder seguir conectándose con su ancestralidad. Es así que 
a esa territorialidad se le ha denominado el brote de la madre tierra, ya que hace referencia a 
como se vivía en el Wallmapu, donde todo estaba al alcance de las personas, todo estaba ahí en 
la ñuke mapu 
Este traslado no solo fue a hacia la ciudad de Temuco, ya que posteriormente cuando 
tenía doce años llega a la Comuna de Villarrica una ciudad que si bien habitaban muchos 
mapuche, se presenciaba una discriminación explicita que se vivía especialmente en el colegio, 
en el cual a la lagmen Ruth le cambiaban el apellido, debido a que no sabían pronunciarlo y los 
profesores o la gente adulta no se daban cuenta de la discriminación que existía. A su vez a 
través de su discurso relata un recuerdo que tiene latente, donde una amiga que tenía en 
Villarrica fue a su casa, mientras se arreglaban para salir mirándose en un espejo, la amiga le 
dice: ¿Te has dado cuenta que las mapuche tienen cara de plato? Y la lagmen Ruth le dice: no, 
no me habían dado cuenta que tenía cara de plato. Es ahí donde la amiga la lagmen Ruth se dio 
cuenta que su amiga era mapuche, disculpándose con ella. 
La lagmen Ruth estudio técnico en atención de párvulos y cuando cumplió diecisiete 
años empezó a buscar trabajo. Es así que se encontró con una amiga en el Wallampu, la cual le 
dijo que en Viña del Mar necesitaban a alguien en un jardín, es así que la lagmen Ruth se vino a 
Viña del Mar y comenzó a trabajar altiro en la Junta Nacional de Jardines Infantiles. 
La trayectoria vital de la lagmen Ruth ha estado siempre vinculada a la oralidad propia 
de su pueblo, ya que el pueblo mapuche es un pueblo ágrafo, donde el valor de la palabra es 
fundamental, no como se aprecia en la waria, donde el winka necesita un papel para hacer valer 
su palabra. Es así que la lagmen Ruth siente un profundo amor al arte de la literatura, lo cual se 
expresa a través de la poesía, poesía que la ha acompañado desde los ocho años. 
1. La Subjetivación del estar siendo Mapuche Occidentalizada. 
La primera categoría que surge desde el discurso de la lagmen Ruth, que es la 
subjetivación de ser mapuche occidentalizada, en la cual se aprecia una subjetividad que se 
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devela colonizada, demostrándose a través de un discurso y operación occidental. Las lógicas 
coloniales implican dominación, subordinación y verdad absoluta, las cuales no solo se basan a 
nivel estatal, sino que también a nivel personal, la cuales calan hondo en los sujetos y en sus 
relaciones inter-personales. Estas lógicas coloniales implican un proceso de subjetivar al sujeto, 
en el sentido de cómo se van considerando y reconociendo, donde la subjetividad moderna 
piensa al otro sometiéndolo a los propios modelos de identidad o excluyéndolo. Desde esta 
perspectiva principalmente eurocéntrica, la diferencia es reducida a los parámetros de lo propio, 
dado que los hombres, seres racionales, nacen todos iguales y libres, pero la igualdad pensada en 
términos de identidad es igual al europeo, blanco y cristiano. (Giaccaglia, Méndez, Ramírez, 
Santa Maria, Cabrera, Barzola y Maldonado, 2008: 120-121) 
Reforzando la idea que plantea Giaccaglia, Mendez y otros (2008), esta perspectiva 
occidentalizadora de un saber y de una idea del individuo que traspasa a la subjetividad, es 
donde se visualiza este proceso de colonización en el cual se empieza a invisibilizar un 
paradigma propio de los pueblos originarios que se ha ido silenciando y negando, debido a la 
concepción occidental que ha naturalizado el marco cognitivo, valorativo y normativo de un 
mundo y una tradición cultural. 
Esta categoría fue configurándose a través de una subcategoría que fue emergiendo del 
relato de lagmen Ruth, dicha subcategoría responde a la denominada como: ser parte del 
campesinado, el estar siendo en la waria
64
, el estar siendo en el Wallmapu y su relación con las 
divinidades y sus creencias. 
1.1 Ser parte del campesinado. 
El pueblo mapuche ha tenido una larga historia marcada por los contactos y cambios que 
les ha tocado vivir. Su cultura ha sabido mantener una gran cantidad de elementos constantes y 
ha tenido la capacidad de adaptarlos a las condiciones externas que se les imponían. El contacto 
con el invasor español provocó profundos cambios en la estructura económica, social y política 
de los mapuches. (Bengoa, 2000: 365-366). La larga guerra contra los winkas en la segunda 
mitas del siglo XIX y la radicación en reducciones, cambió nuevamente la sociedad y cultura 
mapuche, a su vez provocó la transformación de la sociedad mapuche a una sociedad de 
campesinos pobres. 
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Es así que los mapuche radicados en la reducciones, se vieron obligados a hacerse 
campesinos para sobrevivir. “En las reducciones, los mapuche poseían un terreno como parcela 
y acceso a tierras comunales de pastoreo. No existía actividad económica colectiva y cada 
familia nuclear, al igual que las familias campesinas no mapuche, trabajaban por cuenta propia 
sus tierras manteniendo relaciones de cooperación y reciprocidad con sus vecinos”. (Saavedra, 
2002: 63). El mismo inicio de los mapuche como campesinos estuvo marcado no solo por la 
imposición de una actividad nueva, sino que además formas ajenas y precarias de tenencia de 
tierras escasas y por la extrema carencia de recursos propios para asumir esta actividad. Es así 
que las consecuencias de estas tenencias son obvias, que son menos tierras para más personas, 
atomización de la posesión de tierras y deterioro de los recursos naturales. 
A su vez en el siglo XX el cual está asociado a una idea de progreso y productividad, 
llama a actuar a los gobiernos, comunidad internacional y sociedad civil para activar acciones 
públicas a través de mecanismos que suelen denominarse como políticas de desarrollo. 
Es así que de acuerdo a como se defina el desarrollo se emanan estrategias y políticas, 
las cuales contienen un componente de poder, que permite la instauración de una idea de 
desarrollo, lo cual deja fuera a aquellos sectores que por razones sociales, políticas o culturales 
están lejos de los grupos dominantes. Esto se aprecia en los grupos de los pueblos originarios, 
los cuales han sido objeto de políticas de desarrollo, pero no sujeto de las mismas. Es así que en 
los años 90 se comienzan a aplicar de manera sistemáticas políticas públicas y programas de 
desarrollo indígenas que tienen el propósito de integrarlos e incorporarlos a los beneficios del 
desarrollo social y económico del país. Sin embargo estas acciones gubernamentales solo 
lograron acoger a los pueblos originarios a través de situaciones y problemas específicos y 
tendieron a incorporarlos como pobres al mundo rural. (Serrano y Rojas, 2002: 1-3) 
Es de ahí donde se empieza a configurar el ser campesino, desde una configuración que 
el Estado Chileno establece, donde se va configurando a los pueblos originarios como pueblos 
agrícolas, ya que es un pueblo que están situados dentro de la modernidad y por lo tanto es 
determinado como campesino, los cuales se deben adecuar a la modernidad, pero bajo la 
determinación de que no pueden seguir bajo la producción pre capitalista, pre modernas, por lo 
que deben entrar a una concepción donde solo existe lo urbano y lo rural, donde lo rural está 
asociado al campesinado. 
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Es por eso que la subcategoría que subyace de la categoría de la subjetivación del ser 
mapuche occidentalizada, implica como ella se ve y se relaciona con ser parte de un 
campesinado, Es aquí donde aprecia la invisibilización de su herencia ancestral, porque es ahí 
donde está la colonización de la subjetividad, ya que ella se reconoce ser parte de un 
campesinado e identifica el ser mapuche como ser del campo, ser huasita y ser vergonzosa. Es 
aquí donde se devela el entramado o lógica colonial, a través de la expresión que los campesinos 
son mapuche o viceversa y como ella va subjetivando el ser huasita y del campo. 
La lagmen Ruth nos narra la sensación de libertad que sentía al ser niña, sin embargo al 
llegar a la ciudad se reconoce muy tímida, muy huasa, con vergüenza, “yo siento que yo como 
niña que en la comunidad me sentía más libre, yo en Temuco era muy tímida, muy huasa, así 
como muy muy avergonzada y eso lo llevábamos” (Ruth) 
A su vez la lagmen Ruth destaca que cuando ya era más grande específicamente en la 
adolescencia, el llegar a la ciudad se reconocía más civilizada, “cuando llego mi adolescencia y 
nos fuimos a Villarrica ya yo ahí estaba mucho más civilizada” (Ruth) 
1.2 El estar siendo en la Waria. 
Esta segunda subcategoría se relaciona con el estar siendo en waria, es decir en la 
ciudad, lo cual es muy distinto que estar siendo en el Wallmapu, ya que las costumbres, las 
tradiciones, la cultura y  las necesidades van cambiando, lo cual estar en la waria implica la 
compra y monetización de los productos que en el Wallmapu solo se sacaban de la tierra. 
Es así que la lagmen Ruth nos narra que estando en su comunidad se sentía muy 
cómoda, se veían a los niños a pies pelados, pero esto es algo que ella no pudo hacer debido a 
una enfermedad que sufrió. Es así que el sueño de ella era revolcarse en el barro, ya que al llegar 
a la waria esas cosas no se podían hacer, ya que todo era más superficial, por lo que había que 
preocuparse de la ropa y el cómo se andaba vestido, “yo me sentía muy cómoda en la 
comunidad,  yo veía que los niños iban a pie pelado y a mí me ponían botas, yo me las sacaba, 
me dio una bronconeumonía pero para mí era eso, era querer disfrutar  eso, no se po’,  era 
como parte de lo mío, yo me quede con unas marcas, no voy a hablar de traumas, pero por 
ejemplo era como mi sueño revolcarme en el barro y nunca lo pude hacer porque como yo me 
iba de la ciudad al campo, entonces como que igual se preocupaban de mi… eeh de mi ropa, de 
mis botitas, de mis calcetines de lana” (Ruth) 
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Es así que la lagmen Ruth destaca que en el Wallmapu,  la ñuke mapu te brindaba todo 
lo necesario en cuanto a alimentos, donde se tenían huertas, sin embargo en la waria se acaba 
todo eso y se debe comprar por esos alimento, ya no se iba a la huerta, sino que se iba a la feria, 
“mi abuela tenía huerta y todo pero era ciudad, pasaban las micros, tu no andabas a caballo, tu 
no caminabas, imagínate para llevar al colegio en la comunidad caminábamos como 45 
minutos(…) pero en la ciudad no po’en la ciudad era ir a la feria” (Ruth) 
Es así que el estar siendo en la waria es algo muy distinto al estar siendo en el 
Wallmapu, ya que en la ciudad hay más contaminación, ya no se puede caminar como en el 
Wallmapu donde se caminaba por horas. Es así que la lagmen Ruth destaca que el estar en la 
waria significa estar más esclavizado, sin embargo es lo que ha elegido. Es así que nos narra que 
quiere llegar a las persona no con un mensaje de salvación, pero si esperanzador que es la 
posibilidad de vivir a través del amor hacia la naturaleza, el amor a la ñuke mapu, “No, no existe 
(…) acá por todo se paga, acá tenemos mucha más contaminación, ya no podemos caminar 
como antes dos horas, porque los tiempos son mucho más reducidos… estamos mucho más 
esclavizados, en una ciudad hay una especie de esclavitud… pero es lo que hemos elegido y es 
donde queremos un poco llegar a la gente, no con un mensaje sanador ni mucho menos, pero si 
con un mensaje esperanzador de que nosotros podemos a través de lo que significa, el amor 
hacia la naturaleza, a nuestra madre tierra, a nuestra ñuke mapu” (Ruth) 
Es así que la lagmen Ruth se ha querido ir desprendiendo de todo lo que se vive dentro 
de la ciudad, una ciudad donde es difícil germinar, donde es muy difícil vivir como mapuche, 
porque se necesita la fuerza, el newen que se tiene del Wallmapu, donde está la semilla, es la 
necesidad de estar ligada a la tierra, “yo me he ido desprendiendo de eso y vivo en una ciudad en 
donde es muy difícil germinar, es muy difícil vivir acá como mapuche, porque uno necesita la 
fuerza, necesita ese newen que está en nuestro territorio, de allá donde nosotros germinamos, 
donde nació nuestra semilla, es increíble no sé cómo algún día voy a poder explicar eso… es 
increíble esa necesidad de estar ligada” (Ruth) 
De acuerdo a lo anterior se aprecia como la lagmen Ruth expresa lo difícil y distinto que 
es el estar siendo en la waria, ya que las relaciones sociales se van endureciendo y donde los 
alimentos que te brindaba la ñuke mapu, hoy te los brinda el dinero, ya que en el Wallmapu se 
iba a la huerta, sin embargo en la waria se debe ir a la feria.  
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1.3 El estar siendo en el Wallmapu. 
Esta tercera subcategoría surge del discurso de la lagmen Ruth, el cual hace referencia al 
cómo era el estar siendo en el Wallmapu y lo que implica aquello, es decir, lo que se hacía, las 
costumbres que se tenían y como eran la relaciones que ahí existían, especialmente con la gente 
mayor, las chachay y los papay, quienes son personas mayores que se respetan, debido a que son 
ellos quienes tienen la sabiduría y el kimün. Así también esta subcategoría se enmarca en los 
sentimientos de dolor, sufrimiento y discriminación que se sufrieron en las comunidades 
mapuche del Wallmapu, donde el kimün, las costumbres y la cultura fue ocultada, invisibilizada 
y silenciada, debido a todo lo que han tenido que pasar y sufrir por parte de los invasores.  
Lo anterior se destaca en el discurso de la lagmen Ruth, ya que recuerda y nos narra que 
en la comunidad donde ella vivía su ancestralidad estaba guardada, donde eran mapuche, pero 
sin embargo todo se guardaba muy bien, los rituales y las ceremonias, los cuales se hacían en 
lugares privados y no estaba abierto para toda la comunidad, “me acuerdo que en la ciudad era 
muy tímida y si me acuerdo que en la comunidad no, ósea, no había relación en la ciudad con 
mi ancestralidad, porque ya en la comunidad mi ancestralidad está guardada, éramos 
mapuches, si, éramos mapuches y estaba el peñi, estaba el lamien, a nosotros cuando nos 
saludaba la gente nos decía chechey, que era un saludo de respecto (…) pero se guardaban 
mucho, todos los rituales, las ceremonias se hacían en lugares privados y no estaba abierto ni 
siquiera para toda la comunidad” (Ruth) 
A su vez la lagmen Ruth nos narra que este silenciamiento es debido a lo que vivieron 
sus abuelos, esa tremenda discriminación, ya que cuando los invasores llegaron ellos fueron 
tomados como esclavos, donde dormían en los montones de paja, dormían como perros, “por lo 
mismo que vivieron nuestros abuelos, esa tremenda discriminación… imagínate que ellos 
cuando fueron tomados digamos esclavos por decir algo, obligados a trabajarle a los llegados, 
ellos no dormían en casa, ellos dormían en los montones de paja, en donde hacían la trilla, las 
ranchas (…) iban a un lugar a trabajar y había que sacar papa, hacían una rancha con las 
hojas de las papas, con las hojas de los pangues de nalca, y ahí se quedaban durmiendo como 
perros po’” (Ruth) 
Es así que la lagmen Ruth nos relata que guardaron por todo lo que vivieron. La lagmen 
Ruth vivió el ser mapuche en el Wallampu, en el fogón, en comunidad, pero sin embargo 
aprendió más de su cultura estando afuera, porque el tema de la cultura dentro del Wallmapu 
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eran temas vetados, “yo creo que guardaron eso por todo lo que ellos vivieron como te decía, 
porque también habían muchos temas con respecto a nuestro orígenes, a nuestra cultura que no 
se hablaba en la comunidad… yo viví el ser mapuche, el estar en la ruka, en el fogón, lo viví 
allá, pero aprendí mucho de mi cultura afuera, porque eran como temas vetados” (Ruth) 
A su vez la lagmen Ruth nos narra que la misma gente mapuche estaba dolida, ya que 
sabían que habían sido agredidos, que habían sido invadidos, sin embargo todo eso lo manejaba 
más los papas que los niños, ya que los niños solo vivían el día a día, no tenían mayores 
preocupaciones, “la misma gente mapuche de ahí estaba dolida… tenía claro que había sido 
agredida, tenía claro que había sido invadida… pero eso lo manejaban más los papas porque 
eso no se quejaban con nosotros los niños, nosotros vivíamos la cotidianidad de no se po’… ir a 
recoger los huevos, recoger las siembras, subirnos a los árboles, correr con los animales, jugar 
como te decía antes con barro (…) no teníamos preocupaciones” (Ruth) 
Dentro de la comunidad en la cual vivía la lagmen Ruth, recuerda el estar siendo en el 
Wallmapu con un sentimiento de encierro, ya que fueron arrinconados, debido a que el fundo lo 
adquirió Domingo Duran, tierras que fueron usurpadas a su comunidad, “mi comunidad fue 
arrinconada y por eso nosotros salimos, porque… aparte de que la gente que ese fundo lo 
adquirió Domingo Duran, que fueron tierras usurpadas a nuestra comunidad… eeh hizo un 
terraplén para que agua que venía de una laguna no llegara a su tierra, pero si inundo la tierra 
mapuche… entonces el terreno poco y nada que había, había que cuidarlo pero de muy.... de 
muchas formas ese pedacito de terreno porque si no se inundaba” (Ruth) 
El estar siendo en el Wallmapu implicaba respetar al anciano como también al niño, 
donde se les dejaba que vivieran su etapa y cada etapa era intocable,  “así como se respetaban 
ancianos se respetaba al niño y no era porque el niño no supiera, no era porque el niño fuera 
intruso o metió, no porque dejaban que los niños vivieran su etapa, cada uno tenía su etapa de 
vida y cada etapa era intocable, por eso estaban las ceremonias de iniciación, por eso cuando 
llegaban a la edad de la pubertad, ahí tenía la conversación con sus mayores en este caso con 
sus padres, con las chachay y los papay con ellos… pero creo que el respeto hacia todos 
nuestros antepasados lo tuvieron siempre” (Ruth) 
Es así que la lagmen Ruth nos narra que no hay que vivir amedrentada, porque en el 
Wallmapu de alguna u otra forma eran libres, donde las rukas no tenían puertas, no habían rejas, 
había libertad, libertad con la que vivieron los antepasados, donde nadie decía voy a correr ese 
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árbol porque hasta ahí llegó su tierra, “yo no tengo porque vivir amedrentada, no porque si 
nosotros éramos libres… tu sabes que las rukas no tenían puerta, tu sabes que no habían cercos, 
esa era la libertad con la que vivieron nuestros antepasados y esa libertad no perjudicaba a 
nadie aunque haya habido jerarquías… Porque se supone que hay mucha intromisión de la 
historia de la invasión, de la historia de la conquista y dicen no es que acá habían mapuches 
que tenían mucho más y todo, pero ninguna pasaba a llevar al otro… nadie decía no es que yo 
le voy a correr la reja o le voy a correr el árbol porque hasta ahí llego su tierra” (Ruth) 
Es así que en esta subcategoria se aprecia la invisibilizacion y silenciamiento que vivió 
el Wallmapu a manos de los invasores, especialmente la comunidad en la cual vivía la lagmen 
Ruth, ya que se guardaba todo los rituales, los trawün, las ceremonias, por ende se vio cortado e 
imposibilitados el traspaso de sabiduría y kimün de forma libre hacia los/as niños/as de la 
comunidad. 
1.4 Su relación con las Divinidades y sus Creencias. 
La subcategoría de la divinidad da a entender como las relaciones de las cosmovisiones 
se encuentran en pugna, específicamente la cosmovisión cristiana con la cosmovisión mapuche. 
Es así relevante destacar que la imposición religiosa resulta ser una de las colonizaciones más 
profundas en el tema de las creencias. Esta reproducción de una divinidad occidental, con un 
único dios se pone en tensión con la cosmovisión mapuche, donde dicha cosmovisión reconoce 
como su ser supremo a Ngenechen, el cual muchas veces es comparado con el dios cristiano. A 
Ngenechen se le considera como el primer antepasado varón de los mapuche junto Ngenechen 
kusha (su esposa) que dieron origen al pueblo mapuche, los cuales son considerados como los 
seres supremos más antiguo del universo. 
El desembarco de los conquistadores españoles en América comienza un proceso no solo 
de colonización, sino también de re aculturación. Esta conquista fue autorizada y apoyada por el 
Papa mediante la “Bula de Concesión, expedida por su Santidad Alejandro VI a los Reyes 
Católicos D. Fernando y Doña Isabel…, Roma, 3 de Mayo de 1493” y en ella se recomendaba a 
los reyes que la fe católica y la religión cristiana sean exaltadas, que ellas se extiendan por todo 
el espacio conquistado para la buena salud de las almas y por último que “las naciones bárbaras 
sean subyugadas y atraídos a la fe cristiana”. (Levillier, 1925: 7). 
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Es por esto que las expediciones militares de realizaban habitualmente acompañadas por 
un cura, teóricamente para impedir excesos por parte de los conquistadores. Esta imposición de 
la religión católica se llevó a cabo al interior de las Encomiendas, es decir territorios con 
población indígena, incluido territorios que fueron donados a los españoles como recompensa a 
su esfuerzo conquistador. Esta política servía para que el encomendero se beneficiara con los 
tributos que los indígenas estaban obligados a darle. Por su parte el encomendero estaba 
obligado a evangelizar a “sus indios” y para cumplir esto pagaba a un sacerdote que se 
encargaba de adoctrinarlos. En el caso de que no se podía encontrar uno disponible el 
encomendero recurría a un laico capacitado para esta labor evangelizadora. (Gutiérrez, 2013: 29-
30) 
Luego de un tiempo de adoctrinamiento recién se podía administrar el bautismo a los 
indígenas para reconocerlos como cristianos y por eso los sacerdotes pusieron sumo empeño en 
la administración de este sacramento. Pero esta misión enfrentaba la barrera del idioma, 
problema que fue sabiamente encarado por los religiosos con el aprendizaje del idioma nativo. 
Es así que la historia reconoce mérito de los religiosos, ya que se dedicaron pacientemente a 
estudiar los idiomas nativos y confeccionar gramáticas y diccionarios que sirvieron para ser 
reeditados o hacer adaptaciones para confeccionar cartillas de catequización o confesionarios, 
siempre con la finalidad de adoctrinamiento. Todo ello facilitó la catequización y la 
administración del bautismo y la premura era tal que los indios adultos eran bautizados solo con 
una ligera instrucción religiosa o en el peor de los casos hasta a la fuerza. (Gutiérrez, 2013: 31-
32) 
Es así que nadie que visita un lugar de nuestro país puede ignorar la presencia de una 
cruz sobre la cumbre de algún cerro o como casi ninguno de nosotros estamos sin bautizar. Toda 
iconografía religió cristiana, así como hábitos de adoración y culto, eran y son introducidos por 
la fuerza en los pueblos originarios, donde se obligaban a los indígenas al bautizo, participación 
en ceremonias católicas y la reeducación de los niños. Por ende, el catolicismo jugó un papel 
protagónico en el desarrollo de nuevas formas religiosas durante la época de la conquista, ya que 
la iglesia impuso ritos y conceptos mágico –religiosos. En definitiva, la asimilación de criterios 
religiosos provenientes de los conquistadores, caló muy hondo en la mentalidad de los pueblos 
originarios, y posteriormente, por herencia cultural y transmisión, llegó a gran parte de la 
población latinoamericana de la actualidad. Es así que América Latina no ha podido librarse 
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plenamente de la herencia española, tanto es así, que hoy día la marca del catolicismo sigue tan 
viva como en la época de la colonia. 
De acuerdo a lo anteriormente planteado la lagmen Ruth hace referencia al como estar 
en una comunidad, donde en los colegios habían profesores que rescataban la cultura y la lengua, 
el mapudungun mediante la enseñanza de canciones evangélicas. Es así que la lagmen Ruth nos 
narra que tuvo la posibilidad de vivir y presenciar realidades distintas en los colegios a los cuales 
ella asistió y recuerda a un profesor que siempre trataba de rescatar la cultura, el cual le enseño 
cantico evangélicos en mapudungun, “Es que era una sala para cuatro cursos… entonces el 
primero y segundo estaba dividido, el tercero y cuarto estaba dividido en el primer periodo… es 
que cada colegio, yo creo, tenía una realidad distinta porque… emm el tiempo que yo estuve no 
recuerdo haber… eeh tenido grandes profesores, había un profesor, si, que era Rapiman y que 
el siempre trataba de rescatar (…) me acuerdo que nos enseñó algunos canticos evangélicos en 
mapudungun, y el siempre tratando de rescatar la parte positiva digamos de esta situación” 
(Ruth) 
A su vez la lagmen Ruth hoy en día está tratando de rescatar la lengua, por lo que trata 
de hablar, donde recuerda esos canticos evangélicos que le enseñaron, “estoy tratando de 
hablar, por eso te digo en la comunidad yo se me los canticos, por ejemplo que esa es alabare, 
alabare, alabare a mi señor” (Ruth) 
En el Wallmapu llego la religiosidad y se apernó, donde hizo que la gente se sintiera 
culpable, donde todo era culpa y pecado, “en todos nuestros territorios llego la religiosidad y se 
apernó haciendo sentir a todo el mundo culpable de algo, todo era culpa, todo era pecado” 
(Ruth) 
Esta llegada de la religión al Wallmapu, hacía que todo se guardara y ocultara, donde los 
trawün se hacían en las madrugadas, esto debido a la violencia con que fue tratado el pueblo 
mapuche, donde también fueron acusados de brujería, donde prefirieron ocultarlo especialmente 
por los niños, “llego la religión, llego la evangelización… eeh allá en mi comunidad había 
mucha más evangélicos, que católicos y se empezaron a producir los sincretismos, pero seguían 
habiendo… seguían estando presente los misterios, seguían estando presente los trawün, pero 
los trawün… se hacían muy guardados… era como que no sepa el winka que nos estamos 
reuniendo, incluso habían trawün, que se hacían en las madrugadas (…) porque fue mucha la… 
los dolores, la violencia con la que fue tratado y las acusaciones de que todo era brujería… 
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emm que la gente tomo temor, y no solamente por… eh por los adultos… por ellos por los 
niños” (Ruth) 
Asustaban tanto a la gente con el pecado, que no dejaban a las personas llevar a sus hijos 
al médico o medicinas, ya que decían que dios salvaría a las personas, lo cual paso con su 
hermana, donde no la llevaron al hospital, tuvo traumatismo crónico “era tanto lo que asustaban 
a la gente con el pecado, que esto era malo, que a mi mamá no la dejaban por ejemplo llevar a 
mi hermana a médico, a darle remedios porque la iglesia decía que Dios iba a sanarla… mi 
hermana quedo inválida, a los 6 años más o menos, tuvo un traumatismo crónico” (Ruth) 
Otro ejemplo que nos relata la lagmen Ruth es que cuando un niño era asmático, en el 
Wallmapu no se tenía inhalador, solo habían cosas naturales pero no siempre se tenía la 
posibilidad de buscarla, esto debido a la interferencia religiosa, la cual causó estragos, ya que de 
a poco iba borrando toda la cultura ancestral, “acá el niño cuando es asmático… eeh si no tiene 
inhalador se ahoga y allá en una comunidad donde hay puras cosas naturales y no siempre 
tienen la posibilidad la gente de buscar las cosas naturales… porque esta toda la interferencia 
de la religiosidad, la religión fue buena y también hizo estragos porque fue borrando toda 
nuestra cultura ancestral” (Ruth) 
De acuerdo a lo anterior, se aprecia como la imposición religiosa a calado hondo dentro 
de ella y de la comunidad en la cual vivía. En primer lugar, en ella ya que ha ido reproduciendo 
los canticos evangélicos en mapudungun que le enseñaron en la escuela y en segundo lugar en su 
comunidad, donde la imposición religiosa significó a que la cultura fuera guardada 
especialmente la lengua nativa, ya que si se le hablaba mapudungun al invasor ellos pensaban 
que era brujería o estaban maldiciendo, por ende esta imposición religiosa también trajo consigo 
la instauración del miedo y del pecado. 
2. El Otro que marca la Trayectoria. 
La segunda categoría surge del discurso de la lagmen Ruth, donde ella se va 
configurando en relación a otros y como estos otros son significativos para ella en su trayectoria 
vital. Es así que en cuanto a un otro que expulsa, la lagmen Ruth destaca su paso por la escuela y 
el poder que tenían los/as niños/as winkas sobre los/as niños/as mapuche, lo cual se traducía a 
través de la discriminación, el cambio de apellido y los apodos. En cuanto al otro que es refugio, 
a través del relato de la lagmen Ruth se destaca a su padre, quien falleció cuando ella tenía siete 
meses, sin embargo ella lo idealiza como alguien protector con el cual ha tenido siempre una 
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conexión de seguridad y refugio. Así también se destaca a su abuela materna quien la sacó de un 
estado de desnutrición después de que su papá falleció. 
2.1 El Otro que Expulsa. 
Una de las primeras subcategorías que surgieron tiene que ver con un “otro” que expulsa 
y condiciona. Sin embargo no se trata  de que el “otro” sea exclusivamente un expulsor, sino que 
la lagmen Ruth fue configurando la necesidad de irse, debido a este otro que condiciono y 
configuro la trayectoria. 
Este otro de acuerdo a lo que narra la lagmen Ruth se encuentra  específicamente en la 
escuela, donde los niños winka eran más poderosos en comparación a los que tenían apellido 
mapuche, donde estos ultimo de cierta forma debían juntarse, “se sentían mucho más poderosos 
los niños que eran winkas o no tenían apellido mapuche, que los niños que tenían el apellido 
mapuche… los que tenían el apellido mapuche para poder tener fuerza de algún manera se 
tenían que aclanar, pero los otros… eeh, que no eran malas personas, pero si… eeh 
discriminaban a…más al niño o a la niña mapuche” (Ruth) 
En el Wallmapu narra la lagmen Ruth existían los apodos, por tus actitudes y aptitudes o 
eran apodo que tenían las familias, lo cual era parte de la cultura del lugar, “Bueno allá existían 
mucho los apodos… los apodos (…) que te iban poniendo a partir de tus actitudes o aptitudes o 
los apodos que les tenían a las familias, porque las familias tenían apodos también, era como 
parte de la cultura del lugar” (Ruth) 
La lagmen Ruth nos relata que ya estando en la waria la discriminación seguía latente, 
donde la gente grande, especialmente los profesores no se daban cuenta de lo que pasada, como 
le paso a la lagmen Ruth quien se encontró con una profesora que le dijo, pero si a ti nunca te 
molestaron o discriminaron, pero si lo hacían solo que ella no se daba cuenta, porque la gente 
grande vivía en un mundo tan propio, “en la ciudad la discriminación, yo después de que estudie 
ahí (…) nos encontramos hace un par de años con la profesora, te estoy hablando de 28 años 
atrás, y la profesora me decía pero a ti nunca te molestaron, nunca te discriminaron, entonces 
la gente grande no se daba cuenta yo les decía, si, si lo hacían, pero ahí llegue a la conclusión 
que la gente grande vive un mundo tan propio” (Ruth) 
Es así que de acuerdo al otro que expulsa se observa la escuela, donde los/as niños/as 
winkas se sentían mucho más poderosos que los/as niños/as mapuche, lo cual provocaba una 
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discriminación, cambios de apellidos y apodos. A su vez la lagmen Ruth destaca que estando en 
la waria se seguía con la discriminación, donde muchas la gente de adulta en este caso los 
profesores no se daba cuenta de lo que pasaba o de la discriminación que existía. 
2.2 El Otro que es Refugio. 
Esta segunda subcategoría representa al “otro” que es refugio y contención, el cual se 
aprecia como un “otro” protector, contendor y digno de admiración, haciendo referencia a 
alguien que permite una contención y ser un refugio para el sufrimiento y malas experiencias por 
las cuales ella ha tenido que pasar a través de su trayectoria vital. 
Es así que la lagmen Ruth nos narra que su papá falleció cuando ella tenía siete meses de 
edad, pero sin embargo siempre lo idealizo, al cual le dedicó un poema, donde lo ve como 
alguien protector, preocupado y como refugio que se expresa en su brazos, “yo tenía como siete 
meses cuando el falleció, pero si yo siempre lo idealice mucho, yo le escribí también un poema a 
mi padre, que dice existe un poema con letras de oro que dedicado a un padre va… y hay una 
parte que dice fuiste sincero cuando en tus brazos sobre un bracero me sostuviste… y después 
hay otra parte que dice… no me dejes sola nunca que por dios el soberano algún día te he de 
ver” (Ruth) 
A su vez la lagmen Ruth destaca que una vez que fallece su padre, quien se queda a 
cargo de ella y hace esa contención y refugio es su abuela paterna, sin embargo ella empezó a 
pasar por grados de desnutrición, donde termino en el hospital, donde hoy en día lo entiende, ya 
que su abuela paterna era una madre quien había perdido a su hijas por ende tuvo que haber 
estado por una depresión muy grande y más encima hacerse cargo de ella una guagua, “mi papá 
murió cuando yo era bebe entonces me dejaron al cuidado de mi abuela paterna, mi abuela 
paterna me daba mate con papas cocidas y yo empecé a entrar en un grado de desnutrición muy 
grande y mi abuela materna vino a ver a su hija, que había quedado viuda (…) y vio que la 
guagua estaba muy, muy desnutrida, que era yo… entonces ella me tomo y me llevo al hospital y 
yo entiendo ahora como adulto, que claro esa pobre mujer mapuche, esa pobre mujer… eeh mi 
abuela se le había muerto su hijo, entonces ella debió de haber estado con algún grado de 
depresión grande… entonces hacerse cargo de una guagua, pero fue una necesidad porque mi 
hermana mayor enfermó y mi hermano más chico (…) tenía asma” (Ruth) 
Posteriormente fue su abuela materna quien la ayudó a salir de las mala condiciones 
nutricionales en las cuales se encontraba, la cual la molestaba, ya que le decía que no lloraba 
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solo hacia sonidos porque no tuvo lactancia materna, por ende hasta grande mamaba, tenía ese 
reflejo de succión activo, “en esos años le dijeron a mi abuelita materna, la que me llevo al 
hospital, que si yo me moría ella se quedaba presa, detenida, porque dice que yo estaba en muy 
malas condiciones nutricionales y ellas siempre me molestaban, porque decían que yo no 
lloraba, yo hacía *sonidos* y yo hasta grande como a mí me destetaron, porque la vida pidió 
que así fuera y permitió que así fuera, yo hasta grande mamaba, sin darme cuenta, hasta muy 
grande tenía el reflejo de succión activo en mi” (Ruth) 
La mamá de la lagmen Ruth era muy joven cuando quedo viuda, por lo que su mamá se 
casó con un primo de su marido para protegerlos, como ella nos cuenta, ya que a ella la echaron 
de esas tierras debido a que era winka, sin embargo ella no se fue porque ella consideraba que 
esa era la tierra de sus hijos, “mi mamá quedo muy jovencita viuda, tenía 24 años y después mi 
mama se casó… pero mi mama se casó para protegernos… porque a mi mamá la echaron de 
ahí, o sea tu eres winka y tú te vas… y mi mamá… igual hubo ahí mucho aprovechamiento de 
que le quitaron algunos pedazos de tierra y mi mamá dijo no, esto dijo, aquí está la sangre de 
mis hijos y yo me voy a quedar aquí porque esta es la tierra de mis hijos… y como seguían a mi 
mama molestándola y todo ahí en la comunidad…eemm mi mamá se casó y se casó con un 
primo hermano de mi papá” (Ruth) 
Es así que la lagmen Ruth considera a su mamá como una gran mujer, la cual dio todo 
por sus hijos, donde seguramente renunció hasta a su propia felicidad. Su madre llegó a trabajar 
al fundo de Durán y es ahí donde conoció a su marido, y ella estuvo hasta los últimos momentos 
de su vida junto a él, “mi mamá es una gran mujer que dejo todo lo de ella por dedicarse a sus 
hijos, ella renuncio seguramente hasta su felicidad, porque cuando ella llego allá era una niña, 
llego a trabajar en el fundo de Duran y mi abuelo era capataz parece del fundo de Duran… 
entonces el fundo de Duran estaba al lado de la comunidad, entonces ahí conoció a mi papa y 
mi papa eligió a mi mamá, se casó con ella, estuvo con ella hasta los últimos momentos de su 
vida… y para mí eso es grandioso, porque ella puso haber dicho ya me voy de acá adonde a lo 
mejor no he sido muy bien tratada… pero mi mamá se quedó” (Ruth) 
El recuerdo de su papá siempre ha estado presente en la lagmen Ruth a pesar de que el 
alla fallecido cuando ella tenía penas siete meses. Cuando nació su hija con problemas de asfixia 
que estuvo en incubadora se la entregaron el cinco de agosto el día de san Osvaldo igual como se 
llamaba su papa, entonces ahí Ruth dijo aquí está mi papá por lo que a su hija le puso Osvalda. A 
su vez la lagmen Ruth narra que todo el apego que ella tiene hacia la cultura es la herencia que le 
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dejo su padre, “cuando mi hija nació, mi hija nació con asfixia, estuvo en incubadora, todo y a 
ella me la entregaron el cinco de agosto y es el día de san Osvaldo y me dicen algo así como 
vivió tu hija le vas a poner Osvalda…. entonces yo dije aquí está mi papá, ósea siempre he 
tenido ese vínculo ahora… ahora de últimos años (…) he recorrido mis propios pasos, mis 
propios trazos, ya tengo otro apego con lo que es el adn, la herencia que me dejo él” (Ruth) 
Así también la lagmen Ruth rescata la relación con sus hermanos, la cual es buena y la 
ve reflejo de la herencia que le dejo su abuelo, el cual era conciliador, “Buenísima, yo creo que 
esa la herencia de mi abuelo Huenupil… mi abuelo era muy conciliador con la familia y yo de 
repente… yo les digo a mis hermanos aquí en mi mesa ningún hermano va a hablar de otro 
hermano… ósea hay una buena relación” (Ruth) 
De acuerdo a lo anterior, se observa que este otro que es refugio se expresa a través de 
papá, quien a pesar de fallecer cuando ella tenía siete meses ella siempre lo ha idealizado como 
un refugio, lo cual detallado en el poema que le escribió  donde lo imagina que la sostenía y 
sostiene entre sus brazos dando protección y cariño. A su vez ella destaca que su papá ha estado 
siempre en su vida, como lo fue en el nacimiento de su hija quien nació con principios de asfixia 
por lo que tuvo que estar en incubadora entregándoselas en 5 de agosto día de san Osvaldo como 
su papá. 
3. Autoreconocimiento Mapuche en la Vasija. 
Esta tercera categoría expresa el cómo la lagmen Ruth, se va conociendo y 
autoreconociendo dentro de la vasija de cemento, un lugar donde muchas veces le es 
desconocido y poco amigable, lo cual choca profundamente con su kimün y sus tradiciones, por 
lo que la lagmen Ruth va en una búsqueda constante del respeto que pocas veces ha presenciado, 
ya que las relaciones con el winka dentro de la vasija de cemento se tornan más duras, marcando 
así su trayectoria vital. 
Al hablar del Mapuche solo se piensa en el que vive en el sur (Wallmapu) o en el mundo 
rural, relacionado al campesinado, sin embargo existe el Mapuche denominado urbano, quien se 
vuelve invisible a los ojos de una sociedad Chilena, que no los acepta completamente. Es así que 
muchos piensan que no existen Mapuches en las ciudades, esto ya que al estar instalados en ella 
se van perdiendo las tradiciones, cultura, lengua, entre otras. Sin embargo esto no es así, ya que 
son ellos/as mismos/as quienes defienden su identidad, sus raíces, su cultura y su lengua, 
demostrando a la sociedad Chilena que cuando existe una nación esta se defiende y resiste. 
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(Kilaleo, 1992: 4-5). Es así que el arribo del pueblo mapuche a la vasija de cemento implicó una 
tremenda desigualdad y discriminación, causando el ocultamiento de la propia identidad y la 
cultura, como una forma de protección. A su vez se hace importante destacar la invisibilización 
que la ciudad produce sobre el Mapuche, principalmente porque la ciudad los obliga a tener que 
instalarse en la periferia. 
Esta categoría fue configurándose a través de la subcategoría que fue emergiendo del 
relato de la lagmen Ruth, la cual recae en el reconocimiento de atributos culturales mapuche. 
3.1 Reconocimiento de Atributos Culturales Mapuche. 
Esta subcategoría dice relación a través de cómo se va conservando, protegiendo y 
reconociendo la cultura mapuche dentro de la vasija de cemento. El pueblo mapuche dentro de la 
ciudad no son una cantidad despreciables, sin embargo si poco conocidos, donde las políticas 
son destinadas a los que se encuentran en el Wallmapu o expresado a través de las leyes y 
políticas winka, a los que están en el medio lo rural o en el campo, por lo tanto los que se 
encuentran en la ciudad se vuelven invisibles a los ojos de la sociedad chilena. 
Es así que la lagmen Ruth nos narra que está tranquila a pesar de lo difícil que es vivir 
en la waria, los que siguen en la lucha son los que están en el Wallmapu, “nosotros estamos pese 
a lo difícil que es acá vivir, estamos tranquilos… pero lo que siguen en la lucha son los que 
están en nuestro territorio” (Ruth) 
A su vez nos narra que el rescate no se sabe cuándo le llegó, ya que la lagmen Ruth la 
califica como una semilla, donde no sabes el fruto que saldrá o crecerá de ella, por ende es todo 
un proceso, donde se cuida y va germinando, “tú tienes tierra, tú tienes aire, tú tienes sol, tienes 
agua y una semilla… y tú tienes una semilla pero que frutos te va a dar esa semilla, tu no tomas 
esa semilla y dices aquí tengo una pera, una manzana, un melón o nada….tú tienes que hacer 
todo un proceso, entonces en todo ese proceso tu tomas la semilla, la pones en la tierra, tú la 
cuidas, le vas agregando nutrientes y esa semilla va germinando” (Ruth) 
Cada persona va rescatando la cultura de acuerdo a sus propias herencias ancestrales, 
algunas rescatan las sabiduría de las hierbas medicinales, otros de la sanación, la artesanía y 
como es el caso de la lagmen Ruth, la palabra, “cada uno rescata sus propias herencias, por 
ejemplo no podemos ser todos ojos, no podemos ser todos nariz, ni todos brazos, porque hay 
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personas por ejemplo que rescatan la sabiduría de las hierba medicinales, otros de la palabra, 
otros de la sanación, entonces… la artesanía, el trabajo con las manos” (Ruth) 
Es por esto que la lagmen Ruth rescata su cultura desde la oralidad, desde la palabra, por 
lo que está muy ligada a la poesía, la cual disfruta mucho y se declara como autodidacta, “yo 
creo que la poesía la disfruto mucho, también pinto y tengo una propuesta de pintar pero todo 
está ligado a mi ancestralidad (…) yo veo un taller o algo de pintura y a mí se me revuelve la 
guata y va más allá de lo mismo, de ser autodidacta, yo en lo que es la poesía soy autodidacta” 
(Ruth) 
Es así que la lagmen Ruth destaca esa conexión y amor por la poesía, no dice que es una 
poetisa, pero sí que la ama, ama el arte de la palabra, ya que el pueblo mapuche era ágrafo por 
ende no tenía escritura, todo era a través de la oralidad, entonces la palabra tenía un gran valor, 
no como ahora que se necesita un papel para que tenga valor, “Maravillosa, nos amamos, o yo 
más que ella a mí… pero bien, yo creo que…no digo que soy una poeta pero digo que amo la 
poesía, que amo la literatura… eem las artes, el arte de la palabra era de también nuestro, 
nuestros pueblos son ágrafos… nuestro pueblo mapuche no tenía escritura… entonces la 
palabra tenía mucho valor, ahora no, ahora necesitamos un papel para nuestra palabra tenga 
valor” (Ruth) 
Este rescate que realiza la lagmen Ruth lo hace desde la posición de mujer y de la 
poesía, la cual la ha separado del mundo winka u occidental, ya que cree que es necesario porque 
se va purificando, se va rescatando la cultura, la identidad y no se va mezclando, “yo como 
mujer como me paro a decir… yo eeh soy mapuche y qué? ... Yo lo hago a través de mi poesía y 
a través de mi poesía he separado y yo creo que es justo y necesario, el mundo winka, el mundo 
occidental, en el que vivimos con mi mundo ancestral… y yo creo que es necesario porque así 
vamos no sé si purificando, pero vamos rescatando nuestra cultura, vamos rescatando nuestra 
identidad y no la vamos mezclando” (Ruth) 
Es así que la lagmen Ruth reconoce que lo que la diferencia y destaca como mujer 
mapuche son sus valores, valores que son intransables, ya que expresa que en el mundo que 
estamos, es un mundo de fantasía, por ende el valor del pueblo mapuche no se debe transar como 
lo es el respetar al otro, “yo creo que mis valores… yo creo que mis valores son intransables, y 
de repente eso no es grato, porque e la sociedad que vivimos estamos acostumbrados a un 
mundo…eem de fantasía (…) que nosotros tenemos valores que no se transan, entre ellos está 
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nuestra palabra, tenemos que saber respetar nuestros acuerdos, respetar al otro, respetar todos 
ellos” (Ruth) 
Así también la lagmen Ruth hace mención de un libro que respeta mucho, que es la 
araucana, el cual es hecho por un invasor Alonso de Ercilla y Zuñiga, en el cual de Lautaro o 
leftraru el cual aprendió hablar español, que estaba re bien en la posición de los invasores, sin 
embargo el seguía animando a su pueblo. Es Así que Lautaro, decía según los versos de 
Ercilla… “no os denudeis del hábito y costumbre que de vuestro abuelos mantenemos”… es 
decir no hay que despojarse de las costumbres y valores propias del pueblo mapuche, “Yo creo 
mucho y respeto mucho el libro de la araucana porque, sabes porque? … porque la araucana 
primero que todo está escrito por el invasor, Alonso de Ercilla y Zuñiga era un soldado y él dice 
que cuando no tenía papel para escribir, escribía en la ropa, escribía en el cuero, en el cuero de 
cascaras de árboles, corteza todo… y ahí habla no cierto mucho de Lautaro o Leftraru y en ese 
tiempo los caciques al sentirse invadidos le entregaban como muestra de su misión al mayor de 
sus hijos a los soldados, y en este caso fue entregado Lautaro (…) aprendió a hablar español 
ya?... pero sin embargo dice Alonso de Ercilla que el estando de la parte victoriosa, porque él 
estaba re bien él estaba en una posición muy cómoda con los invasores… pero el animaba a su 
pueblo y él les decía, según los versos de Ercilla… no os desnudéis del hábito y costumbre que 
de vuestros abuelos mantenemos, ni el araucano nombre de la cumbre ha estado tan infame 
derribemos, huid del grave yugo y cervidumbre, a duro hierro osado pecho demos” (Ruth) 
La lagmen Ruth como mapuche zomo siempre ha rescatado ese valor que tiene la mujer 
más estando inserta en la ciudad, en la cual se ido reencontrándose consigo misma, “yo como 
mujer mapuche, inche… eeh viví… eso fue como prepararme para defender de alguna manera 
mi cultura, yo siempre fue como feminista alomejor … no desde nosotras las mujeres 
mandamos, si no del valor que tiene la mujer (…) al estar inserta en una ciudad, al 
reencontrarme conmigo misma de nuevo, reencontrarme con lo que hice de niña, me subía 
arriba de los árboles y escribía (…) tú vas entendiendo porque son como piezas de 
rompecabezas insertas en distintos lugares entonces cuando tu empiezas a encontrar y a poner 
las piezas” (Ruth) 
Finalmente, la lagmen Ruth deja un mensaje que es no dejarse embaucar y reconocerse 
como un pueblo maravilloso, un pueblo digno, de muchos valores, “el mensaje que yo puedo 
dejar, es que nosotros no nos dejemos embaucar, no creamos, nosotros somos un pueblo pero 
maravilloso, un pueblo muy digno, un pueblo de muchos valores, un pueblo en que todas las 
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personas eran importantes, que no era invasor, solamente lo que nuestros antepasados hicieron 
fue defenderse, lo que harías tu estando en tu casa cuando llegan a quitarte lo que es tuyo, a 
violar a tus mujeres, a tus niños, a quitarte tu alimento” (Ruth) 
De acuerdo a lo anterior se aprecia como la lagmen Ruth ha ido dentro de la waria 
tratando de rescatar y que haya un reconocimiento hacia la cultura mapuche, esto lo ha realizado 
a través de la oralidad, la cual tiene una gran importancia para ella, ya que la lagmen Ruth ama 
el arte de la palabra, demostrandolo a través de la poseía la cual desde los ocho años la práctica. 
El estar en la waria es muy distinto al estar en el Wallmapu, ya que es en la waria donde se va 
dando cuenta el rescate que va realizando de la cultura, sin embargo detalla que no sabe en qué 
momento o punto fue comenzó, ya que es una semilla que va germinando, es decir un proceso, a 
su vez este rescate y autoreconocimiento de la cultura de las mapuche zomo dependerá de la 
herencia ancestral de cada una. 
4. Desde el Brote de la Madre Tierra. 
El brote de la madre tierra es un concepto que se ocupa para expresar la diferencia que 
existe al estar en la vasija de cemento lo cual es un espacio poco amigable, duro y que endurece 
las relaciones sociales con los otros, donde destaca una cosmovisión occidental basada en el 
individualismo, donde el hombre está sobre la tierra y se siente un ser superior, que puede 
vender la tierra, arrendar y usurpar en cualquier momento, algo muy distinto en relación a la 
cosmovisión que posee el pueblo mapuche, ya que el hombre no está sobre la tierra, sino que el 
hombre es parte de la tierra, los cuales viven en armonía y equilibrio con la tierra, como un 
elemento propio del ser. 
Es por esto que esta cuarta categoría hace referencia a la conexión que siente el mapuche 
con su tierra, con la naturaleza, con el Wallmapu. La historia que se cuenta y se da a conocer del 
Wallmapu, se va configurando y se toma de distinta manera a la que expresa y entiende el 
winka, donde no solo significa un hecho de cual se debe aprender, sino que implica una forma de 
vida que se debe mantener, proteger y conservar en el tiempo, es decir un pueblo que se aferra a 
su pasado, un pasado que va influyendo en la vida diaria y en los diferentes aspectos del ser. 
Es así que en el discurso de la lagmen Ruth sigue vivo y en cada aspecto de su ser el 
recuerdo del Wallmapu, el lugar donde nació y se crio, este Wallmapu está marcado por 
recuerdos y nostalgias, como son las costumbres, de juegos y comidas que en allí se hacían. A su 
vez se expresa el como a través de su trayectoria vital ha ido traspasando y recibiendo la 
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sabiduría y el kimün, especialmente estando en su comunidad, así también señala como la lengua 
nativa se ha ido perdiendo y la conexión con la naturaleza que posee.  
4.1 Memoria y Nostalgia al Wallmapu. 
Esta primera subcategoría surge del discurso de la lagmen Ruth en el cual narra como 
ella va recordando donde nació y creció, el cómo era vivir en comunidad en comparación a la 
vida que llegó dentro de la waria, donde predomina la cosmovisión individualista propia del 
occidental y del sistema económico en el que nos encontramos. A su vez nos relata cómo fue el 
traslado que realizó desde el Wallmapu hacía la waria y el cambio que significo. 
La lagmen Ruth va recordando al Wallmapu con mucho trabajo y cuando llegaba la 
noche todos se entraban, así también lo recuerda con mucha lluvia y los juegos que se jugaban 
que era revolcarse en el barro, “era como puro trabajo (…) se llegaba a la noche y todo se 
recogía, todos entraban a la casa (…) no andaba gente afuera, se cerraban las ventanas, que no 
tenían vidrio, las ventanas tenían ventadas de madera… eeh en el sur mucha lluvia…. eeh 
jugábamos con barro, yo creo un poco eso que teníamos la búsqueda de nuestra ancestralidad, 
porque ahí hay mucha alfarería que trabajaron nuestros antepasados” (Ruth) 
A su vez la lagmen recuerda las cosas que hacían especialmente los juegos, que eran 
muy originarios como era el tranzar el junquillo, la pita, el tejido, entre otros, “yo recuerdo las 
cosas que hacíamos y lo juegos, o sea nuestros juegos eran muy (…) digamos originarios, 
trenzábamos el junquillo, la pita, el tejido, la lana, eran nuestro juegos de niña” (Ruth) 
A su vez la lagmen recuerda al Wallmapu, a su comunidad que no tenía luz, una 
comunidad donde todos sabían dónde estaban todos, todos se conocían y se conocía cada rincón 
de ese territorio, “era una comunidad que no tenía luz eléctrica, era una comunidad donde… 
eeh sabíamos dónde estaban… o sea conocíamos cada rincón de ese territorio y las personas… 
habían si me acuerdo yo muchos misterios” (Ruth) 
La lagmen Ruth nos narra que había una machi en la comunidad, sin embargo siendo 
niña no se tenía mucha injerencia en la parte espiritual, ya que eso era más contacto con los 
adultos, “había una machi en la comunidad, si nos vamos hacia la parte, digamos espiritual 
mapuche pero nosotros no teníamos injerencia en visitar o ese tipo de cosas, eso era netamente 
contacto con los adultos… los niños eran niños… íbamos a un colegio…eeh nos pasábamos a 
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buscar, después se pasaba a buscar al otro hasta que llegábamos todos hechos como un rebaño 
al colegio” (Ruth) 
La lagmen Ruth reconoce que tuvo una diferencia o suerte de conocer ambos lugares y 
realidades, es decir la comunidad y la waria. Por lo tanto, el estar en una escuela en la 
comunidad y el estar en una escuela en la ciudad, las cuales eran realidades muy distintas, ya que 
en la comunidad el ir a la escuela dependía de lo que brindaba el Ministerio de Salud, “yo tuve la 
diferencia, que puede decir suerte, pero fue como la oportunidad de vida…que recibí de vivir un 
año en la comunidad y un año en la ciudad… entonces eso me hizo vivir dos realidades 
distintas, estar en una escuela de Temuco, estar en una escuela de una comunidad donde los 
niños andaban a pie pelado, o niños que no conocían los zapatos, el bolso era la bolsa de leche 
que se había desocupado, la que daba el ministerio de salud, para los niños y cuando se 
desocupaba esa bolsa plástica ahí se ponían los cuadernos… los cuadernos también eran dados 
por el ministerio de salud, cuadernos de hojitas negras…eeh donde no se veía el lápiz” (Ruth) 
Es así que la lagmen Ruth vivió como hasta los once años en el Wallmapu, en su 
comunidad, sin embargo siempre ha estado el regreso, “Yo viví como niña como hasta los 11 
años más o menos y siempre ha estado el regreso (…) yo regresaba en los veranos, regresaba 
para las vacaciones de invierno… eeh si estudiaba en Temuco estaba volviendo 
constantemente” (Ruth) 
Una vez ya estando en Viña del Mar, volviendo para vacaciones a su comunidad, “Volví 
varias veces adonde mi abuelita más porque sabía que de ahí me iba, pero me devolví de mi 
tierra porque seguía yendo para allá, a mí me cuesta mucho llegar a Villarrica… me cuesta 
mucho menos llegar a mi comunidad y a la parte del campo donde está mí… las tierras de mi 
padre y todo eso, no me hace problema llegar allá” (Ruth) 
Dentro de esta subcategoría denominada memoria y nostalgia al Wallmapu, se aprecia 
cómo se va narrando el Wallampu o la comunidad en la cual vivía la lagmen Ruth, los juegos 
que se hacían, que eran principalmente jugar en el barro o trenzar el junquillo. Estos recuerdos 
también van acompañados de las relaciones que debían tener los niños con las personas, 
especialmente con la machi, donde el contacto espiritual lo tenían más los adultos, los niños solo 
jugaban y vivían su etapa. A su vez cabe destacar que la lagmen Ruth siempre ha tenido ese 
regreso constante al Wallmapu, lo que le permite seguir en contacto y aprendiendo con su 
herencia ancestral. 
 
206 
4.2 Traspaso de Sabiduría y kimün. 
Esta segunda subcategoría hace referencia tal como se plantea en esta investigación, la 
importante posición que tiene la mapuche zomo, ya que son ellas quienes producen y adquieren 
la sabiduría y el kimün a través de las experiencias y vivencias, difundiéndolas y traspasándolas 
de generación en generación, incorporándola en la nueva semilla que debe germinar. 
Es así que el abordar a la mapuche zomo a través de sus trayectorias de vida desde/entre 
los brotes de la madre tierra hasta su llegada a la vasija de cemento es importante, ya que son 
ellas sujetos claves dentro de la sociedad mapuche quienes se convierten en portadoras de kimün 
y punto de unión de distintos linajes de las comunidades.  
Las zomo tienen una gran importancia dentro de la sociedad mapuche, ya que realizan el 
traspaso del kimün que muchas veces es ocultado por miedo o por vergüenza, sin embargo el 
kimün sigue latente y no se pierde.  
 
La zomo desde niña recibe de sus abuelas y personas más ancianas las enseñanzas que le 
permiten comprender la formación de las personas desde los valores educativos en el marco de 
la memoria social. A través de la observación ella aprende a enseñar los valores para la 
formación de la persona en el marco de su familia. (Quilaqueo, 2012:3-5). La zomo mapuche 
adquiere una importante posición de sabia, reproductora de kimün, costumbres, lengua y de 
unión de diferentes linajes, convirtiéndose en sujeto clave dentro de las comunidades, ya que ella 
es quien dentro de la sociedad mapuche, a través del matrimonio (fëtawen) se traslada a vivir a la 
comunidad del esposo (fëta) y así pasa a ser un factor principal en la unión de los diferentes 
linajes, asumiendo la transmisión del idioma, costumbres, valores a los/as niños/as 
(Weñi/Malen). 
 
Este traspaso de sabiduría y kimün se ve reflejado en primera instancia por su abuela a 
quien el comentó la intención de volver a la comunidad y su abuela le dijo… que va a hacer allá, 
casarse con un mapuchito, se va a llenar de hijos y listo, en este sentido la lagmen Ruth lo 
interpreta como que buscara más allá, es decir algo más, “Mira mi adolescencia fue llena de 
desafíos, porque yo era una excelente alumna, me gustaba mucho estudiar (…) yo vivía con mi 
abuelita (…) ya había empezado a estudiar,  devolverme a la comunidad no iba a tener más que 
seguir la vida de toda la gente que vive ahí… incluso para que yo no me fuera a la comunidad a 
mí me decía mi abuelita, me dice… hija si usted se va pa allá, que va a hacer allá?´, se va a 
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casar con un mapuchito y se va a llenar de hijos y listo(…) desde un lenguaje de abuela era 
como decir, busca otra cosa, busca algo más, no te quedes ahí” (Ruth) 
La sabiduría y kimün se hace necesaria sin embargo las personas no se dan cuenta 
cuando hace falta, ya que es como el aire, cuando uno respira no se da cuenta que el aire es tan 
necesario, hasta que te falta. Es así que la lagmen Ruth cuando salió de su lof, donde está toda la 
ancestralidad, todo el newen, se dio cuenta que le faltaba algo, lo cual conllevo que dejara de 
escribir por un tiempo, ya que sentía  que le faltaba algo, “es como el aire cuando uno respira, 
estas respirando tu sabes que es tan necesario el aire, tu nunca has dicho… ooh gracias aire 
porque te tengo todo el día ya? … Pero cuando el aire te falta te empiezas a ahogar y tu cuerpo 
empieza a estremecerse y te empiezas a desesperar y eso es lo que nos pasó a nosotros, eso es lo 
que me paso a mi… porque yo he sido prácticamente la única que me aleje de mi lof, donde está 
el newen, donde el kimün… donde está toda la fuerza de mi ancestralidad… eeh es algo mucho 
más fuerte que si alguien te dicen mira te dejamos una casa en tal parte, es una herencia 
espiritual… entonces cuando yo salí de allá yo me di cuenta que… me faltaba algo y yo deje de 
escribir, yo deje de escribir un tiempo, porque yo nací con eso” (Ruth) 
Es así que la lagmen Ruth se dio cuenta de esto cuando empezó a escribir, cuando se 
reencontró con la poesía. La poesía la lagmen Ruth la considera como una herencia que es  
seguramente de su mamá o abuela y de sus antepasados en general, “entonces yo creo que es 
eso, yo creo que ya me di cuenta en un momento la poesía, porque yo empecé a escribir poesía o 
porque… eeh llego a mí la poesía?... Por mi mama seguramente, por mis ancestros 
seguramente, por mi abuela seguramente, pues nosotros vivíamos al lado ahí mismo, que era 
tan pequeño y vivía abuela con mi abuelo paterno y vivíamos nosotros un poco más arribita y 
uno escucha mucho hablar a la gente mayor alrededor del fogón, pero nosotros no nos 
metíamos en la conversación de la gente mayor… entonces si estaba presente el lenguaje, el 
idioma en la ruka y todo” (Ruth) 
Es así que una de las formas que la lagmen Ruth va traspasando su sabiduría y kimün y a 
su vez rescatando la cultura, es llevando joyas con ella, ya que al ver que alguien también las 
llevas, es para ella una alegría, porque se establece una conversación, destacando lo importante 
de la oralidad, “llevando conmigo joyas, yo creo que es una gran…porque cuando uno ve a 
alguien que tiene joyas así y va a un lugar público y uno como que se alegra tanto… eeh en las 
conversaciones, a través de la oralidad” (Ruth) 
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Ya estando en la waria surgen situaciones que no se entiende, como lo expresa la lagmen 
Ruth, ya que nos narra que una vez le salió una planta en su casa, y le dijo a su mamá y ella le 
dijo que cuando una planta sale es por algo, que no la debía arrancar, es esa sabiduría y kimün 
que se va rescatado y que muchas veces las personas no se dan cuenta, “hay cosas como dicen 
que uno no entiende porque, es lo que dijo una vez mi mamá… yo le dije sabes que me salieron 
estas plantas le dije yo, acá en el jardín y no sé qué son… y me dice mi mama… cuando una 
planta sale es por algo, no la tienes que arrancar, mi mamá estuvo muy muy ligada viviendo 
todos estos años hasta ahora, que ellos siguen ahora en la defensa de nuestra tierras allá en la 
comunidad” (Ruth) 
Otro recuerdo que narra la lagmen Ruth es cuando su mamá la iba a visitar a Temuco, 
donde le llevaba papas, arvejas, pollo, sin embargo su mamá le expresaba el sentimiento de 
tristeza, ya que para su mamá la gente de la ciudad las cosas que ella llevaba o las cosas de la 
ñuke mapu no valen nada, “cuando mi mamá me iba a ver cuándo yo estaba en Temuco, por 
ejemplo yo estaba un año en Temuco y un año en la comunidad, pero ella iba cada tanto tiempo 
y ella llevaba papitas, llevaba arvejas, llevaba pollo, llevaba todo lo que podía y yo una vez la 
escuche decir muy triste… siento que nada de estas cosas valen para la gente de la ciudad” 
(Ruth) 
Dentro de la comunidad la lagmen Ruth va recordando que las fiestas duraban semanas, 
a su vez en la comunidad existía un respeto hacia las personas mayores, ya que son ellas las 
portadoras de la sabiduría y el kimün, no como pasa ahora en la waria, donde solo hay migajas 
para ellos a través de los bonos o pensiones. Dentro de la comunidad ellos tenían esa sabiduría 
que el joven no tiene, ellos hablaban con el fuego y les avisaba quien venía o estaba próximo a 
llegar, “En comunidad dicen que las fiestas duraban semana, dicen que había un respeto… 
imagínate el respeto por la ancianidad, no tiene que ver con lo que pasa ahora… ahora quedan 
migajas (…) estos famosos paquetes para la tercera edad y la preocupación por la tercera edad, 
y los bono y todo eso pero en nuestra cultura en la tercera edad ahí estaba la sabiduría (…) 
hablaban con el fuego, el fuego les hablaba… aah va a llegar alguien, no viene muy lejos, ellos 
sabían, el mar cada territorio tiene una conexión, el hombre tiene una conexión con cada uno de 
sus territorios por eso la importancia del lafkenche, del picunche, del huilliche” (Ruth) 
Otro recuerdo que relata la lagmen Ruth de este traspaso de sabiduría y kimün, era el 
cómo se sabía si llovía o no y no era mediante el pronóstico del tiempo, sino que a través del mar 
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cuando cambiaba su sonido, o se movía, o simplemente el curruf
65
 avisaba, “nosotros allá 
cuando el mar cambiaba su ruido era porque iba a llover, el sonido se movía, subía (…) tú crees 
que alguien veía el pronóstico, no había tele, no había luz eléctrica, no había nada, y la gente 
pescaba y guardaba todo porque sabía que iba a llover, el viento, el curruf, avisaba todo lo que 
estaba pasando” (Ruth) 
Finalmente, la lagmen Ruth hace referencia a las autoridades de las comunidades como 
lo son el lonko y la machi,  los cuales son quienes transmiten la sabiduría, kimün y la 
espiritualidad que se conecta con la herencia que cada uno tiene, por lo tanto hay que respetarlos, 
ya que son ellos la albacea de la historia y cosmovisión mapuche, “ellos transmiten, transmiten 
una espiritualidad que seguramente se conecta con nuestra herencia (…) ellos en este momento 
son nuestra autoridades ancestrales, nosotros como mapuches tenemos que respetarlos, tenemos 
que valorarlos, tenemos que rescatarlos, porque son nuestras autoridades, son los digamos los 
albaceas de nuestra historia, de nuestra cosmovisión” (Ruth) 
De acuerdo a lo anteriormente planteado, se aprecia como la lagmen Ruth no solo ha 
traspasado su sabiduría y kimün mediante las joyas y la oralidad como lo es con su poesía, sino 
también la ha recibido a través de su mamá lo cual se expresa a través de la naturaleza, de los 
lonkos y machi quienes tienen todo ese newen y sabiduría que los joven no tienen, los cuales 
hablaban con el fuego y el agua, y finalmente el estar en su comunidad, ya que en ella se 
aprendía cuando iba a llover y no era viendo un pronóstico de un tiempo, sino que a través del 
mar o del viento que avisaban. 
4.3 Lengua Pérdida. 
La tercera subcategoría que surge de la categoría desde la madre tierra, es denominada 
como la lengua pérdida. El mapudungun
66
 o mapuzungun es el habla de la tierra, es la lengua 
mapuche la cual hoy en día cada vez se ve más olvidada, especialmente al estar la vasija 
cemento. Esto es lo que le pasó y vivencio la lagmen Ruth, quien destaca el sentimiento de rabia 
y frustración al perder su lengua nativa y no poder hablarla como ella quería, esto debido a que 
una vez en la vasija de cemento, no tenía con quien hablarlo, trayendo consigo una dominación e 
instauración en su lenguaje del castellano. Sin embargo este sentimiento de frustración y rabia 
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también va de la mano con sus lagmen, que si lo saben y lo omiten o callan, ya sea por 
vergüenza o por miedo. 
En Chile existen siete lenguas maternas, donde cinco de ellas son indígenas, entre ellas 
se encuentran la aymara, quechua, rapa nui, mapudungun, yagan y kawaskar y finalmente el 
castellano, que es la lengua oficial y nacional. El aprendizaje de toda la lengua materna es obra 
de la mujer, de madres, abuelas y hermanas quienes han transmitido y enseñado a sus hijos, 
niños y niñas la cultura, los valores, conocimientos del entorno, todo esto a través de la lengua 
materna. Por esta misma razón se llama lengua materna, ya que es la lengua de la madre, quien 
la utiliza en la crianza y enseñanza de sus hijos, sobre todo en sus primeros años, rol que no ha 
cambiado. Esta es la lengua del aprendizaje mediante el cual la niña o el niño aprende a pensar, a 
codificar el mundo, darle nombre a las cosas, interiorizar los valores de su comunidad e 
integrarse a su cultura. (Loncon, 2002: 6-7) 
Sin embargo el mapudungun por su condición de lengua minorizada en la sociedad 
chilena y producto de la castellanización va perdiendo su status de lengua materna en la sociedad 
mapuche, el cual a través de las nuevas generaciones se va observando un desplazamiento del 
mapudungun por el castellano, donde hoy en día la mayoría de los niños y niñas se socializan y 
reciben el castellano como lengua materna. 
Es así que la lagmen Ruth nos narra que entiende un poco, más de lo que ella habla, sin 
embargo esta en la búsqueda de rescatar la lengua y cree que es una necesidad, ya que ella le da 
muy poco tiempo al rescate de la lengua, “entiendo un poco, más de lo que hablo…. pero si 
estoy en la búsqueda de rescatar el idioma, si estoy en la búsqueda y creo que es una mandato, 
creo que es una necesidad, creo que le damos muy poco tiempo a eso, nosotros, yo misma como 
mapuche” (Ruth) 
Esta subcategoría da cuenta como se ha ido perdiendo la lengua nativa, es decir el 
mapudungun dentro de la vasija de cemento. Es así que la lagmen Ruth nos relata que entiende 
un poco más de lo que habla, sin embargo esta en búsqueda del rescate de la lengua. 
4.4 Conexión con la Naturaleza. 
Esta cuarta subcategoría hace referencia a la conexión que tiene el pueblo mapuche con 
la naturaleza, ya que desde chicos se les enseña que la naturaleza es libe, se debe cuidar, proteger 
y respetar, ya que es ahí en la ñuke mapu, donde está el alimento, la vida, en definitiva todo. 
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Es así que el pueblo mapuche tenía su propia nomenclatura, que le permitía conocer y 
clasificar las diferentes plantas que se daban. Es así que el mapuche presenta un kimün 
diversificado del uso y la variabilidad del bosque nativo. Sin embargo la relación hombre y 
naturaleza se ve interrumpida por las transculturación del pueblo mapuche, en primer lugar por 
los invasores españoles y en segundo lugar por las grandes empresas forestales que van 
modificando el paisaje, sustituyéndolo por monocultivos de especies exóticas, provocando así 
que el nivel de socialización de los conocimientos del pueblo mapuche no sea transmitido de 
manera idónea a los que vienen más atrás. (Contreras, 2009: 23-24) 
Es por esto que se hace importante poder entender los valores, creencias y cosmovisión 
que el pueblo mapuche tiene de acuerdo al respeto que tienen por la tierra, la ñuke mapu y la 
vida, los cuales el hombre occidental no logra tener ni poner en práctica. Es así que para el 
mapuche el primer nivel de conocimiento que tiene el hombre es la naturaleza, ya que es ella 
quien enseña, donde no se considera superior, sino que parte de ella, sin embargo el winka no 
solo se cree superior a la naturaleza, sino que además la modifica a su antojo. 
 
En otras palabras, pertenecer a la ñuke mapu es parte de la identidad del pueblo 
mapuche, ya que son parte del territorio, lo cual está vinculado con la memoria de los pueblos, es 
algo vivo y con historia. Igualmente los saberes y conocimientos que se han acumulado de 
generación y generación son parte del territorio, así como los lugares sagrados, energéticos y el 
tiempo ya que, si ordenamos nuestras actividades alrededor de algún cultivo que es sagrado para 
el pueblo mapuche, los ciclos agrícolas de esos cultivos son la base del ordenamiento del tiempo 
familiar y comunal, que es diferente en cada territorio. (Barrientos, 2011: 4-5) 
 
Es así que la lagmen Ruth nos narra que la ñuke mapu nos da todo, donde está el 
alimento, el abrigo, el agua, el sol, todo. Sin embargo siente que existen una confabulación de 
todos los elementos, “si tú te das cuenta la madre tierra, la mapu ñuke nos da todo, todo, hay 
una confabulación con todos los elementos pero quien es la base? Es ella… esta en los 
alimentos, está en los abrigos, está el agua, está el sol, está todo (…) yo te digo a mí me gustan 
las comodidas, pero hay cosas que una no las cambia, no las transa… y yo creo que como mujer 
mapuche los valores” (Ruth) 
De acuerdo a lo anterior se da cuenta como la naturaleza cumple un papel fundamental 
en la vida del pueblo mapuche. Es así que la lagmen Ruth da cuenta que la naturaleza, es decir 
en la ñuke mapu está todo, el alimento, el abrigo, el agua, sin embargo aprecia que existe una 
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confabulación, donde muchas veces la cosmovisión individualista y mercantilizada va 
deteriorando y modificando la naturaleza. 
4.5 La Sangre Tira. 
Esta quinta y última subcategoría que surge de la categoría desde el brote de la madre 
tierra, hace referencia a como a través de la expresión de la sangre tira se relaciona con la 
consanguinidad de la familia y al territorio en el cual se ha nacido. Es por esto que tiene que ver 
como la sangre de alguna u otra forma hace el llamado a conectarse ya sea con la cultura o la 
naturaleza, expresada a través de la necesidad de poder reencontrarse con sus antepasados, sus 
costumbres, su lengua y sus tradiciones. 
La lagmen Ruth nos narra como la fuerza de la sangre empezó a influir en ellas a través 
de la trasmisión de su cultura, donde la sangre te empieza a empujar, a despertar, no sabe como 
pero de alguna parte llega, “transmitir mi cultura, yo creo que esa es la fuerza de la sangre, la 
sangre te empieza a hervir, te empieza a empujar, te empieza a despertar, y tú no sabes cómo 
llegas a eso… de alguna parte se llega” (Ruth) 
Es así que la lagmen Ruth posee un recuerdo que cuando se fue con un grupo de poetas a 
Carahue, había un señor que decía… ay si yo fuera mapuche… entonces ahí uno se da cuenta 
que muchas veces no va en el apellido y que muchos apellido también fueron cambiados como 
estrategia usada por parte del invasor, pero la herencia se lleva en la sangre, “yo me acuerdo 
cuando nos fuimos de acá un grupo de poetas a Carahue…. eeh de escritores de la región 
aparece un señor pero mira, si yo creo que le faltaba la pura pluma y él decía… ay si yo fuera 
mapuche… entonces nosotros que conocemos un poco la historia, una de las estrategias fue 
cambiar los apellidos, de las estrategias de la civilización para no del invasor fue cambiar los 
apellidos… pero la herencia se lleva en la sangre” (Ruth) 
Esta subcategoría hace referencia a como la sangre tira para el rescate y reconocimiento 
de la cultura mapuche, donde muchas veces no es necesario tener un apellido mapuche para 
sentir esa cercanía con la cultura. A su vez se destaca que muchos apellidos fueron cambiados 
antiguamente, sin embargo la sangre va tirando para la ancestralidad y a ese newen, que muchas 
veces no se saben cómo y cuándo llega, sino que simplemente, llega.  
 
213 
5. Movimiento entre el Wallmapu y la Vasija. 
Esta quinta categoría hace referencia al movimiento que realizó el pueblo mapuche hace 
más de medio siglo. Como es sabido, a fines de la mal llamada "Pacificación de la Araucanía", 
los mapuches perdieron la autonomía que hasta entonces ejercían y el control de su territorio a 
través de la imposición del sistema reduccional, por lo que se tuvieron que adaptar a una 
situación desde lo territorial, económico, social y político. (Aravena, 2001: 5-6). Una vez que 
llegaron a la waria el principal obstáculo para la adaptación del pueblo mapuche a la vida urbana 
provendría del trato discriminatorio por parte de la relación con los winkas y la situación de 
marginalidad en que les toca desenvolverse. 
Desde la perspectiva de las mapuche zomo la migración marca ciertas especificidades, 
pero no fisura la noción de pueblo e identidad cultural. Es así que a partir de lo tratado en el 
encuentro nacional de mujeres indígenas realizado en el año 2004, se expresa que su origen 
étnico ha provocado una mayor marginación y segregación, lo cual ha dificultado el proceso de 
desarrollo, esto producto de las políticas neoliberales que se han impuesto (Rodríguez, 2004).  
Es así que el movimiento que realizó la lagmen Ruth, trajo consigo muchas aristas, 
destacándose en su discurso la relación con el winka y como esta relación va significando en ella 
y a su vez los procesos que ha tenido que pasar en cuanto a la discriminación que ha vivenciado 
en su trayectoria vital. 
5.1 Llegar a la Vasija. 
Esta primera subcategoría tiene relación con el movimiento y la llegada de la lagmen 
Ruth a la waria, el cual fue acompañado por amigas que la ayudaron a realizar este traslado. Esta 
llegada a la waria significo para la lagmen Ruth un duelo en relación con su poesía y la escritura, 
ya que al llegar a la vasija se sentía vacía, algo le faltaba. 
Es así que la lagmen Ruth nos narra que se encontró una amiga en el Wallmapu que 
estaba en Viña del Mar, la cual le comentó que necesitaban una profesional en un jardín infantil, 
por lo cual la lagmen Ruth optó por ese trabajo y se vino a Viña del Mar, “me encontré con una 
amiga, de labranza, cerca de Temuco que me dijo que ella estaba acá, en Viña…y yo seguía 
buscando trabajo y en un jardín infantil necesitaban aquí en Viña, y yo me fui a Villarrica a ver 
que decía mi abuela… entonces le dije a mi abuela como vi que no seguía siendo parte de ahí, le 
dije yo porque para mí lo que ella dijera era sagrado o sea… yo le dije mamita le dije yo… me 
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quiero ir a trabajar a Viña o a Santiago, entonces ella me dijo… hija lo que usted haga con su 
vida ahora es su responsabilidad”(Ruth) 
A su vez la lagmen Ruth relata que en ese tiempo fue todo muy complicado, ya ella 
sentía que no tenía casa, debido al traslado desde su comunidad hacia Temuco y de Temuco 
hacia Villarrica, en el fondo no era complicado para los demás pero para ella sí, llegando a 
cuestionarse su vida, “en ese tiempo, era muy complicado en mi adolescencia, pero no 
complicado para los demás… yo cuestione mi vida porque en el fondo yo no tenía casa”. Es así 
que ella dedica un poema al sentimiento de no poder sentirse en su hogar, “en mi poema dice en 
el nicho que dejaron los cuatreros, o sea en ese nicho no podíamos estar todos, no había 
espacio para todos” (Ruth) 
Ya estando en la waria la lagmen Ruth hizo un duelo con su poesía y con la literatura, ya 
que tenía un sentimiento de que el estar en su tierra todo era mal visto, el sentir que el adulto no 
se daba cuenta de la discriminación, donde hay necesidad de reproducir la cultura, pero no se 
daba, “cuando llegue, cuando retome…. porque hice un duelo con mi poesía, yo me fui de mi 
tierra y yo hice un duelo y yo lo primero que escribí, no sé si esta publicado en el libro, dice… 
tengo penas en el cuerpo, tengo heridas en el alma, de tanta soledad junta, de tanta angustia 
callada… así empieza, entonces el sentirse no se po’… como amordazado… el sentir que 
estando tú ahí en tu tierra eres mal visto, y el sentir que el adulto no se da cuenta de que si hay 
discriminación, y de que si hay una necesidad de reproducir nuestra cultura y que no se da” 
(Ruth) 
Esta subcategoría da cuenta de lo difícil que fue llegar a la vasija para la lagmen Ruth, la 
cual estuvo marcada por una discriminación que era prácticamente invisible para los ojos de los 
adultos. A su vez el llegar a la vasija también significo un duelo a lo que ella más ama su poesía, 
la literatura, ya que sentía que le faltaba algo, por ende iba buscando espacios para poder rescatar 
la cultura, sin embargo en la vasija no se daban. 
5.2 Relación con el Winka. 
Esta segunda subcategoría tiene relación a como se ha ido configurando la relación con 
el winka, es decir con el Chileno dentro de la vasija de cemento, esta relación con el winka 
también hace referencia a la relación con el Estado, a la escuela y con el invasor, quien marcó y 
modifico a su comunidad, su tierra, su Wallmapu. 
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En cuanto a la escuela, la lagmen Ruth nos narra que sufrió burlas, donde se reían de su 
apellido, ya que cuando lees Huenupil es difícil. Sin embargo la lagmen Ruth nos relata que 
sintió mucha más discriminación estando en la waria, donde ella no entendia porque no podían 
pronunciaban bien su apellido, por lo que gente terminaba diciendo Ruth Sanhueza, “No se po’, 
eran burlas (…) haber cuando decían tu apellido se reían porque mi apellido no es fácil de 
mencionar (…) como lees tú el hue de repente, yo sentí mucha más discriminación en la ciudad 
(…) yo al no entender porque la gente no pronunciaba bien y todo, terminaba diciendo o 
terminaba la gente diciendo ya, Ruth Sanhueza, entonces mi apellido era como no es que no es 
leíble, no es fácil,  no sirve” (Ruth) 
En cuanto al Estado, la lagmen Ruth destaca que el registro civil, en el cual tiene varias 
fechas de nacimiento debido a el asunto de las leyes occidentales o winkas, ya que sacaban una 
multa sino inscribían a los hijos, “Yo tengo varias fechas de nacimiento, antes a nosotros 
nacíamos en una fecha pero por todo el asunto de las leyes occidentales o winkas (…) creo que 
les sacaban una multa si no inscriban a los hijos, entonces mi mamá nos fue a inscribir a todos 
los que tenía, que éramos tres, y mi papá estaba muy enfermo entonces era como antes que mi 
papá se muriera o le pasara algo, nos inscribieron muy a la rápida y según ese documento yo 
tengo 48, según los datos de mi mamá yo tendría 44 años” (Ruth) 
De acuerdo a la comunidad y el Wallmapu, la relación con el winka estuvo marcada de 
violencia y silenciamiento de la cultura, para que la descendencia no viviría la esclavitud que 
ellos vivieron, donde no se podía hablar mapudungun delante del winka, porque osino el invasor 
te acusaba de ser brujo, entonces se comenzó a guardar todo eso, a esconderlo en su interior, 
“también decía mi gente que más allá de la comunidad koykoy oloveria champui, esta Tirúa… y 
dicen que ahí hubo un encuentro de lonkos, de autoridades ancestrales donde ellos se 
comprometieron a no hablar de nuestra cultura, para que su descendencia no viviera la 
esclavitud que ellos vivieron… eem tu no podías hablar mapudungun delante del winka, y si tu 
hablabas mapudungun, el invasor sentía que tú te estabas burlando de ellos y para que no 
hablaras, te acusaban de que eras brujo o de un montón de cosas… entonces la gente comenzó a 
guardar eso, a no hablar, a esconderlo en su interior” (Ruth) 
Es así que la lagmen Ruth narra que el adulto la tuvo que haber pasado muy mal para 
haber llegado a los acuerdo de esconder la cultura, “el adulto tiene que haberla pasado muy mal 
para llegar a esos acuerdos, tiene que haber sido… mira si a ti te dicen…si tu vuelves a hablar 
de eso no se te voy a violentar o te voy a pegar, o si le dicen a un niño te voy a castigar si tu no 
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haces algo los papas, entonces es obvio que el niño va a tener cuidado… entonces en nosotros 
paso algo parecido” (Ruth) 
La lagmen Ruth destaca que para poder conocer todo esto, y entender toda la 
información que no se le entrega a los niños en el colegio, es que hay que tratar de auto 
educarse, porque si no se va perdiendo toda la herencia ancestral, ya que es lo único que le 
conviene al Estado, “para que podamos entender esto y entender toda la información que no 
reciben nuestros niños, que no se entrega en los colegios, tenemos que nosotros 
autoeducarnos… porque si no vamos a ir perdiendo todo esta herencia ancestral porque es lo 
único que le conviene al Estado para quedarse con todo el territorio… imagínate que en este 
momento el pueblo mapuche debe tener alrededor del 5% de la tierras que le corresponden, 
hubo tratados que no han sido respetados” (Ruth) 
Finalmente, la lagmen Ruth insta a todos los lagmen el buscar educarnos, el auto 
educarnos, el conocer el porqué de las cosas y sobre todo, conocer las diferencias que existen, 
destacando así el ejemplo de la diferencia de los niños occidentales donde si se les discrimina 
por ser gordo vienen todas las instituciones que defienden a los niños, pero si niños mapuche son 
esposados no pasa nada de eso, “yo insto, te insto a ti y a mis hermanos de sangre, a mis 
hermanos de pueblo, que busquemos el educarnos, el autoeducarnos, el conocer más el porqué, 
nos quieren hacer desaparecer, porque los niños occidentales, los niños chilenos, tú le puedes 
decir a un niño gordito y a ti te acusan de maltrato infantil, pero nuestro niños mapuches son 
llevados esposados, en octubre ahora del 2014 en la cárcel de collipulli, tres a cuatro niños 
fueron llevados esposados… no escuche, no vi en las noticias a unicef, no vi derechos del niño, 
no vi esas instituciones que tanto protegen a los niños… entonces que pasa con nuestros niños, 
ellos si pueden ser maltratados de esa forma?... entonces si hay una discriminación inmensa y si 
no fuera en estos momentos por las redes sociales, nosotros seguiríamos siendo… como 
invisibles” (Ruth) 
De acuerdo a lo anteriormente planteado, se observa como la lagmen Ruth ha tenido que 
pasar por varias circunstancias en su trayectoria vital, especialmente en la escuela donde la 
discriminaron por su apellido, ya que no lo sabían pronunciar, lo que conllevo a que la llamaran 
por otro apellido. A si también se aprecia el cómo la lagmen Ruth insta a auto educarnos, para 
poder así conocer la verdadera historia, una historia que ha sido silenciada e invisibilizada 
especialmente en los colegios.  
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5.3 La discriminación. 
Esta tercera y última subcategoría hace referencia a la discriminación vivida a lo largo 
de su trayectoria vital, especialmente en la waria, ya que la discriminación que se vivía en su 
comunidad era como lo detalla la lagmen Ruth muda, silenciosa pero a su vez era un látigo que 
dolía. 
La discriminación en el Wallmapu es muy diferente a la que se vive en la ciudad, ya que 
en el Wallmapu no era fácil, era un discriminación rara, que estaba en el aire, no era explicita, 
“no era fácil, esa discriminación era como rara… era como que estaba en el aire, sin embargo 
no sé cómo explicártelo”. La lagmen Ruth lo expresa como algo distinto, que si ella viviera en el 
Wallampu seguiría con ese látigo de la discriminación, una discriminación que se respira, que es 
muda, “es distinto, a lo mejor si yo hubiese vivido allá seguiría con el látigo de la 
discriminación… por eso te digo la discriminación es…. emm como que se respira, es muda, 
pero si es un látigo” (Ruth) 
Cuando ya llegó a la waria específicamente en Villarrica, donde había una ruka, pero 
una ruka de adorno, Para esos lugares, Villarrica, Pucón y Licanray poseen una historia muy 
potente, sin embargo se seguía con una discriminación, donde no tenías que decir que era 
mapuche, porque eras mal visto, “vendieron en Temuco y compraron en Villarrica y nos fuimos 
a Villarrica, y en Villarrica estaban mis tías con sus familias… entonces nosotros no íbamos a 
estar solos… y ahí era una vida como distinta en el fondo en qué sentido, porque también seguía 
siendo ciudad (…) había una ruka en medio de la plaza, pero era una ruka de adorno 
prácticamente, tu entrabas y salías porque iban a prender fueguito (…) porque tú sabes que 
Villarrica, Pucón, Licanray… todos esos territorios son… tienen una historia muy potente con 
respecto a la invasión, ósea ahí hubo mucha masacre (…) y también se seguía y uno se daba 
cuenta de la discriminación y todo eso… era como tácito no tenías que la gente decirlo pero tú 
eras mapuche y ya eras como distinto… eras como mal visto” (Ruth) 
A su vez la lagmen Ruth destaca que ella no buscaba el rescate de la cultura ni recuerda 
cómo llegó porque son piezas que se van uniendo, no es algo planeado. A su vez recuerda que 
tenía compañeros de apellido mapuche y el que no era te discriminaba, “no buscaba el rescate 
de nuestra cultura tampoco, no recuerdo, yo creo que como… es como cuando hay aire tú no 
sabes que necesitas aire, porque si como te digo había mucha presencia, tenía mi compañeros 
 
218 
de apellido mapuche, mis amigas de apellido mapuche… eeh y el que no era mapuche te 
discriminaba” (Ruth) 
Es así que la lagmen Ruth nos narra un recuerdo, el cual una vez estaba en su casa con 
una amiga y la amiga le comenta, te has fijado que los mapuche tienen cara de plato y ella se 
miraba y le decía que no había dado cuenta, y su amiga le responde ay que te pones pesada, 
asique ella le paso su carnet mostrándole que era mapuche, “yo me acuerdo una vez que con una 
de mis grandes amigas(…) un día fue mi amiga a la casa y nos estábamos arreglando (…)  te 
has fijado me dice, que los mapuches tienen cara de plato, nos estábamos mirando al espejo, y 
yo le dije aaah enserio?... si me dijo, y yo me miraba y le digo no te puedo creer,  no pero como 
no me había dado cuenta… ay tontona me dijo, te estoy diciendo de las mapuches… si po’ le 
dije, pero yo nunca me vi que tenía cara de plato… ay me dice que te pones pesada (…) así que 
yo pesque mi carnet y se lo pase le dije mira… y me decía… ooh no lo decía por ti, no lo puedo 
creer” (Ruth) 
En esta subcategoría denominada como la discriminación, se aprecia como la lagmen 
Ruth a través de su discurso va relatando las distintas circunstancias e instancias en las cuales se 
sintió discriminada, especialmente en la escuela, donde los niños winkas sentían mucho más 
poder sobre los niños mapuche. A su vez la lagmen Ruth va relatando la diferencia que existía 
entre la discriminación que se vivía en su comunidad en comparación a la waria, ya que en la 
waria era una discriminación mucho más explícita y en su comunidad era una discriminación 
rara, ya que era muda, silenciosa, que estaba en el aire, pero a su vez era como un látigo que 
dolía.  
I. ANÁLISIS TRANSVERSAL. 
1. Introducción. 
En este apartado corresponde al segundo nivel de análisis de la trayectoria de vida de la 
lagmen Ruth, donde se analizara como las relaciones de poder saber que están presentes en la 
trayectoria vital de la lagmen Ruth, las cuales se van expresando a través de la relación con el 
winka, en este caso con los invasores que llegaron a su comunidad a través de la imposición 
religiosa, lo cual conllevo al ocultamiento y silenciamiento de la cultura, produciéndo que el 
traspaso de sabiduría y kimün, no se realizara a los niños por miedo y temor que ellos vivieran lo 
mismo que ellos vivieron, y por el miedo instaurado por la evangelización, donde todo estaba 
relacionado con el pecado y brujería. A su vez se dará a conocer como las relaciones de poder 
 
219 
saber se ejercen en la escuela, mediante el cambio de apellido y la discriminación que existía y 
ejercía. 
Finalmente, se expondrá como la lagmen Ruth va produciendo su cultura dentro de la 
vasija de cemento a través de la poesía y las joyas. En cuanto a la primera, siente un gran amor 
hacía ella, ya que es mediante la poesía donde da a conocer su cultura y sus herencia ancestral y 
en segundo lugar la joyas, las cuales lleva consigo siempre, produciéndole una gran alegría 
cuando ve a otra lagmen que también las lleva.  
2. Relaciones de Poder/Saber. 
Al hablar de poder es necesario preguntarnos cuales son los mecanismos, efectos, 
relaciones y dispositivos donde el poder es ejercido. 
Foucault expresa que el poder no es algo que posee la clase dominante, sino más bien 
una estrategia, es decir el poder no se posee, se ejerce. Es en este sentido que sus efectos no son 
atribuidos a una apropiación, sino a ciertos dispositivos que le permiten funcionar. Es así que en 
primer lugar nos brinda una orientación metodológica, y nos dice, desde un principio, que para 
analizar las relaciones de poder es necesario conocer los “saberes” que se han construido como 
hegemónicos en un momento histórico determinado. (Foucault, 1990: 16-17) 
Es así que Foucault analizó con una profundidad única los mecanismos de poder que 
operan en la sociedad capitalista y su influencia en la conformación de la subjetividad de las 
personas. Esto le permitió superar las interpretaciones clásicas del poder, que lo reducían a un 
plano represivo y jurídico, y concluir que el capitalismo, se perpetúa gracias al ejercicio de 
poderes que se hallan presentes por todo el cuerpo social.  
Es así que las nociones de capitalismo, modernidad y modelo civilizador de occidente 
mezcladas con el colonialismo, han instaurado y legitimado diversas formas de poder, 
dominación y control, los cuales persisten hasta la actualidad. (Quijano, 2000: 4-5) 
El modelo civilizatorio de la modernidad que pretende ser único y global ha permitido 
que surjan una serie de análisis y estudios, lo cuales evidencia la construcción del conocimiento 
a través de un paradigma colonizador europeo, produciéndose así una proceso epistémico 
eurocéntrico. (Patiño, 2009: 9-10). Por ende las nociones de modernidad y racionalidad tienen 
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estrecha vinculación con la cosmovisión europea, por lo tanto se tiene una sola manera de ver el 
mundo, de actuar y teorizar. 
Es así que Enrique Dussel y Walter Mignolo producen desde una posición de 
subalternidad dentro de la lógica del conocimiento y desde las fronteras de un pensamiento 
crítico social, que sin desconocer el discurso científico moderno y hegemónico tienen la 
potencialidad de interpretarlo y romper con los privilegios epistemológicos en la enunciación de 
una historia y un saber universal en América Latina. Por lo que “no se pretende ser mejor ni 
reemplazar o superar “el mundo moderno”, sino que considerar un paradigma otro” (Mignolo, 
2003:45) En decir, no se trata de disminuir o eliminar un pensamiento otro, sino más bien 
reconocer y respetar la existencia de otro pensamiento u paradigma, paradigma que permitirá 
abrir otros caminos y que surge de la toma de conciencia. Por ende Mignolo plantea que este 
“paradigma otro”:  
 
“Contribuye a construir espacios de esperanza en un mundo en el que prima la 
pérdida del sentido común, el egoísmo ciego, fundamentalismos religiosos y olvida 
la cuestión de generación, la experiencia y reproducción de la vida en el planeta”. 
(Mignolo, 2003:20) 
 
Siguiendo la misma línea de razonamiento, Dussel a través de este “paradigma otro” 
busca: 
“La construcción de un pensamiento no eurocéntrico, desde la exterioridad que 
fuera definida por el discurso hegemónico como el otro oprimido, como mujer, como 
pobre, como racialmente marcado, como naturaleza” (Dussel, 1976: 65)  
 
Por ende, se debe buscar la construcción de un paradigma “otro”, que salga de lo 
instaurado, es decir que se considere el discursos hegemónicos como es el de la mujer. Es así 
que ambos autores podrían ser clasificados dentro de un nuevo paradigma de conocimiento, 
cuyas metas de decolonización epistemológica busca trascender de las meras estrategias de de-
construcción, sino más bien en la búsqueda de la liberación pero por caminos distintos a los que 
ofrece y genera la filosofía tradicional. 
Es por esto que se considera necesario poder integrar un paradigma otro, ya que el 
colonialismo e instauración de un paradigma eurocéntrico como una sola manera de mirar el 
mundo tiene estrecha relación al como hoy en día el winka o la gente occidental visualiza y/o 
reconoce el mundo, especialmente en lo relacionado a la temática de la naturaleza, ya que dentro 
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de la vasija de cemento el winka u occidental observa a la naturaleza como alguien inferior, 
pudiendo modificar a su antojo. 
2.1 Relaciones de poder/saber con el otro winka. 
Dentro de la relación de poder saber con el winka se aprecia el Estado Chileno, el cual a 
través de una normalización y sumisión en el siglo XX a través de una mirada y políticas de 
desarrollo y progresistas, instauraron políticas para hacer una nación homogénea.  
En los años 90 se comienzan a aplicar de manera sistemáticas políticas públicas y 
programas de desarrollo indígenas que tienen el propósito de integrarlos e incorporarlos a los 
beneficios del desarrollo social y económico del país. Sin embargo estas acciones 
gubernamentales solo lograron acoger a los pueblos originarios a través de situaciones y 
problemas específicos y tendieron a incorporarlos como pobres al mundo rural. (Serrano y 
Rojas, 2002: 1-3) 
A su vez se destaca la radicación del pueblo mapuche en las reducciones, lo cual 
provocó la transformación del pueblo mapuche a una sociedad de campesinos. Por lo que los 
mapuche radicados en las reducciones, se vieron obligados a hacerse campesinos para 
sobrevivir. (Saavedra, 2002: 66-67). Esta instauración y configuración que el Estado Chileno 
establece, va configurando al pueblo mapuche como pueblos agrícolas, donde ya estando 
situados en la modernidad se deben adecuara ella, por tanto no pueden seguir bajo la producción 
pre capitalista o pre moderna. 
Esta relación de campesino- mapuche que se ha ido configurando e instaurado, 
deslegitimando e invisibilizando los saberes, kimün y la epistemología ancestral, lo cual se 
refleja en el discurso de la lagmen Ruth identificándose como una huasita, timida y vergonzosa.  
 “yo siento que yo como niña que en la comunidad me sentía más libre, yo en Temuco era 
muy tímida, muy huasa, así como muy muy avergonzada y eso lo llevábamos” (Ruth) 
A su vez la lagmen Ruth va destaca y se va reconociendo que el llegar a la waria estaba 
mucho más civilizada. 
 “cuando llego mi adolescencia y nos fuimos a Villarrica ya yo ahí estaba mucho más 
civilizada” (Ruth) 
De acuerdo a lo anterior se aprecia como la historia tradicional ha ido y tiende a borrar la 
diferencia del pasado y justificar a ciertas versiones del presente, a su vez este discurso del 
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pasado posiciona al historiador en una posición privilegiada, ya que es alguien tiene el poder y 
administra el pasado. Es aquí donde se hace relevante destacar a Foucault, ya que va 
construyendo un método para desenmascarar la inocencia epistemológica del historiador, ya que 
la historia es una forma de conocimiento y a la vez una forma de poder, construyéndose en un 
medio para dominar y controlar el pasado bajo la forma de conocerlo. (Román, 1990: 21-22) 
Es así que donde se visualiza el cómo los pensamientos subalternos que fueron y han 
sido excluidos, omitidos, silenciados e ignorados. Estos pensamientos subalternos tienen 
estrecha relación con una violencia epistémica acompañado casi siempre del afán de 
conocimiento y deseo de imponer una propia manera de entender y formular el conocimiento del 
“otro”. (Pulido, 2009: 175-176) 
Por ende van surgiendo “epistemes dominantes” y estructuras hegemónicas de saber que 
van unidas al poder, las cuales introducen, establecen y codifican ciertos conceptos y 
conocimientos y no otros como algo relevante, verdadero o posible. En definitiva, se establece 
una opresión de los saberes, es decir una represión epistemológica que se va ejerciendo sobre los 
“otros” mediante la denigración e invalidación de sus propios saberes a partir de determinados 
sistemas discursivos y académicos. (Pulido, 2009: 177-178) 
Esta denigración e invalidación de los saberes locales se aprecian en la cosmovisión 
propia de los pueblos originarios, como lo es la creencia hacía un ser supremo. Dentro del 
pueblo mapuche Ngenechen se considera como el primer antepasado varón de los mapuche junto 
Ngenechen kusha (su esposa) que dieron origen al pueblo mapuche, los cuales son considerados 
como los seres supremos más antiguo del universo. Sin embargo a través de la imposición 
religiosa de la religión cristiana, ha provocado que la cosmovisión tanto mapuche como cristiana 
se encuentren en pugna, esto queda expresado en el relato de la lagmen Ruth al ir reproduciendo 
canticos evangélicos en mapudungun enseñados en la escuela. 
“Es que era una sala para cuatro cursos… entonces el primero y segundo estaba dividido, el 
tercero y cuarto estaba dividido en el primer periodo… es que cada colegio, yo creo, tenía una 
realidad distinta porque… emm el tiempo que yo estuve no recuerdo haber… eeh tenido grandes 
profesores, había un profesor, si, que era Rapiman y que el siempre trataba de rescatar (…) me 
acuerdo que nos enseñó algunos canticos evangélicos en mapudungun, y el siempre tratando de 
rescatar la parte positiva digamos de esta situación” (Ruth) 
De acuerdo a esto se visualiza que si bien a través de algunos profesores se trataba de 
rescartar la cultura y que lo saberes respecto a la lengua nativa no se silenciara o invisibilizara, 
esto se realizaba  a través de canticos evangelicos, por lo tanto la imposición religiosa seguía 
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calando hondo a través de lo que se enseñada de la escuela, por ende es importante acercarnos al 
pensamiento de Foucault quien expone que el rol educación es un medio para poder infiltrar la 
sociedad dominante.  
A su vez la lagmen Ruth esta tratado de rescatar su lengua, lo cual siempre está 
acompañado de los recuerdos de su trayectoria vital relacionados con los canticos evangélicos en 
mapudungun. 
“estoy tratando de hablar, por eso te digo en la comunidad yo se me los canticos, por 
ejemplo que esa es alabare, alabare, alabare a mi señor” (Ruth) 
Este pensamiento colonial instaurado a través del cristianismo impuesto al pueblo 
mapuche llego mediante el desembarco de los conquistadores españoles en América 
comenzando así un proceso no solo de colonización, sino también de re aculturación. Es así que 
la lagmen Ruth va destacando y relatando lo sucedido en su comunidad mapuche lafkenche en 
Pilolcura Oloveria a ocho kilómetros de Puerto Saavedra. 
“en todos nuestros territorios llego la religiosidad y se apernó haciendo sentir a todo el 
mundo culpable de algo, todo era culpa, todo era pecado” (Ruth) 
A su vez la lagmen Ruth nos relata que al llegar la religión, llegó la evangelización, ya 
que en su comunidad habían más evangélicos que católicos, los cuales instauraron el pecado y el 
temor dentro de la comunidad, lo que provoco que las personas se comenzaran a esconder, 
ocultando la cultura especialmente por los niños. 
“llego la religión, llego la evangelización… eeh allá en mi comunidad había mucha más 
evangélicos, que católicos y se empezaron a producir los sincretismos, pero seguían habiendo… 
seguían estando presente los misterios, seguían estando presente los trawün, pero los trawün… 
se hacían muy guardados… era como que no sepa el winka que nos estamos reuniendo, incluso 
habían trawün, que se hacían en las madrugadas (…) porque fue mucha la… los dolores, la 
violencia con la que fue tratado y las acusaciones de que todo era brujería… emm que la gente 
tomo temor, y no solamente por… eh por los adultos… por ellos por los niños” (Ruth) 
Es así que tanto abusaban del pecado, que hasta su mamá no permitió que su hermana la 
llevaran al hospital, ya que los remedios no se debían consumir porque la iglesia era la que 
sanaba. 
“era tanto lo que asustaban a la gente con el pecado, que esto era malo, que a mi mamá no 
la dejaban por ejemplo llevar a mi hermana a médico, a darle remedios porque la iglesia decía 
que Dios iba a sanarla… mi hermana quedo inválida, a los 6 años más o menos, tuvo un 
traumatismo crónico” (Ruth) 
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A su vez la lagmen Ruth destaca a la comunidad koykoy oloveria champui, en la cual 
hubo encuentro de lonkos, donde se comprometieron a no hablar de la cultura, para que su 
descendencia no vivieran la esclavitud que ellos vivieron, ya que no se podía hablar 
mapudungun delante del winka, porque ellos pensaban que los maldecias, por ende los tildaban 
como brujos. 
“también decía mi gente que más allá de la comunidad koykoy oloveria champui, esta 
Tirúa… y dicen que ahí hubo un encuentro de lonkos, de autoridades ancestrales donde ellos se 
comprometieron a no hablar de nuestra cultura, para que su descendencia no viviera la 
esclavitud que ellos vivieron… eem tu no podías hablar mapudungun delante del winka, y si tu 
hablabas mapudungun, el invasor sentía que tú te estabas burlando de ellos y para que no 
hablaras, te acusaban de que eras brujo o de un montón de cosas… entonces la gente comenzó a 
guardar eso, a no hablar, a esconderlo en su interior” (Ruth) 
Como se ha señalado la imposición religiosa y la relación con el otro winka se ha 
realizado a través de relaciones de poder/saber, es decir a través de un dicurso hegemónico, el 
cual conllevo que la cultura se fuera escondiendo en el Wallmapu, lo que provocó la 
disminución considerable del traspaso de sabiduría y kimïn.  
2.2 El otro Estado y sus relaciones con las trayectorias de vida de las mapuche zomo. 
Resulta interesante entender el rol de la educación, considerada como un medio de poder 
infiltrar la sociedad dominante, donde cuya función es la interiorización del discurso científico 
en la producción y reproducción de conocimientos. De ahí que la educación que aparentemente 
debería garantizar el acceso libre al saber, supone un objeto claro de poder, como lo menciona 
Foucault “Todo sistema de educación es una forma política de mantener o modificar la 
adecuación de los discursos con los saberes y los poderes que implican”. (Foucault, 1975: 37). 
De hecho la educación fue unas de las luchas arduamente practicadas por los pueblos 
indígenas quienes vieron en la instrucción una herramienta necesaria para defenderse de los 
abusos cometidos en su contra. (Fernández y Sepúlveda, 2014:8-9). Esta lejanía entre la gente de 
la calle y las élites especialistas, se convierte en el salvavidas legitimador del saber y del poder 
los especialistas o expertos. Un saber que es poderoso al alejarse de la realidad de la vida 
cotidiana, y una vez que se obtiene el poder se obtiene con ello la garantía de la supremacía en el 
saber, pues quien tiene el poder acaba imponiendo sus definiciones de la realidad y de la verdad. 
Por lo que, el saber/poder no castiga o reprime, sino que por el contrario controla y somete 
construyendo individuos normales y sumisos.  
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Es así que esta episteme dominante funciona para condenar el saber y las prácticas de los 
pueblos indígenas a una existencia epistémica sometida. Es decir,  se va contraponiendo las 
formas de saber indígenas y saber científico, el cual oculta, niega y vacía las formas de saber 
indígenas y las clasifica como infantiles o supersticiosas. (Pulido, 2009: 178-179) 
Dentro de la escuela también se van dando relaciones verticales entre pares, en este caso 
entre compañeros, ya que la lagmen Ruth nos relata que dentro de la escuela habían niños 
winkas que se sentían más poderosos que niños mapuche, donde el niño que era mapuche para 
tener más fuerza se tenía que aclanar o juntarse con más niños. 
“se sentían mucho más poderosos los niños que eran winkas o no tenían apellido mapuche, 
que los niños que tenían el apellido mapuche… los que tenían el apellido mapuche para poder 
tener fuerza de algún manera se tenían que aclanar, pero los otros… eeh, que no eran malas 
personas, pero si… eeh discriminaban a…más al niño o a la niña mapuche” (Ruth) 
Estas relaciones de poder también se ejercían mediante el cambio de apellidos, lo cual 
vivencio la lagmen Ruth quien relata que su apellido era difícil de mencionar, por el como los 
demás leían huenupil, donde lo pronunciaban mal, por ende le terminaban llamando Ruth 
Sanhueza. 
 “No se po’, eran burlas (…) haber cuando decían tu apellido se reían porque mi apellido no 
es fácil de mencionar (…) como lees tú el hue de repente, yo sentí mucha más discriminación en 
la ciudad (…) yo al no entender porque la gente no pronunciaba bien y todo, terminaba 
diciendo o terminaba la gente diciendo ya, Ruth Sanhueza, entonces mi apellido era como no es 
que no es leíble, no es fácil,  no sirve” (Ruth) 
 
3. Producción y Reproducción en la Vasija de Cemento. 
3.1 Producción y Reproducción Cultural. 
La naturaleza de la sociedad capitalista implica un proceso de imposición cultural sobe 
el mundo subalterno, al cual se quiere ver como consumidor de una cultura, más que un 
productor de esta. Sin embargo la producción de elementos culturales, no es exclusiva de una 
clase, lo que varía, es el nivel, los grados de decisión y de control sobre los elementos culturales 
producidos y reproducidos. (Bonfil, 1991: 16-17).  Sin embargo se hace evidente que en la 
sociedad capitalista existe un proceso de marginación de clases subalternas, excluyéndolos de 
tomas de decisiones sobre elementos culturales. 
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Las culturas subalternas enfrentan constantemente el rechazo de sus producciones 
culturales por parte de quienes toman decisiones en torno a cuales son elementos culturales 
socialmente aceptados y reconocidos.  
Sin embargo la lagmen Ruth va rompiendo con ese rechazo produciendo así su cultura 
en la vasija de cemento a través de la poesía, la cual ha separado del mundo occidental o winka, 
ya que así es posible ir rescatando la cultura y la identidad. 
“yo como mujer como me paro a decir… yo eeh soy mapuche y qué? ... Yo lo hago a través 
de mi poesía y a través de mi poesía he separado y yo creo que es justo y necesario, el mundo 
winka, el mundo occidental, en el que vivimos con mi mundo ancestral… y yo creo que es 
necesario porque así vamos no sé si purificando, pero vamos rescatando nuestra cultura, vamos 
rescatando nuestra identidad y no la vamos mezclando” (Ruth) 
Es así que la poesía para la lagmen Ruth es algo esencial y que disfruta mucho, ya que es 
algo va ligado a su anestralidad. 
“yo creo que la poesía la disfruto mucho, también pinto y tengo una propuesta de pintar pero 
todo está ligado a mi ancestralidad (…) yo veo un taller o algo de pintura y a mí se me revuelve 
la guata y va más allá de lo mismo, de ser autodidacta, yo en lo que es la poesía soy 
autodidacta” (Ruth) 
A su vez destaca que la poesía es algo maravilloso, la cual ama, ya que tiene estrecha 
relación con el pueblo mapuche, el cual era un pueblo ágrafo, por ende la palabra tenía mucho 
valor, no como ahora en la waria, donde se necesita un papel para que la palabra tenga un valor. 
 “Maravillosa, nos amamos, o yo más que ella a mí… pero bien, yo creo que…no digo que 
soy una poeta pero digo que amo la poesía, que amo la literatura… eem las artes, el arte de la 
palabra era de también nuestro, nuestros pueblos son ágrafos… nuestro pueblo mapuche no 
tenía escritura… entonces la palabra tenía mucho valor, ahora no, ahora necesitamos un papel 
para nuestra palabra tenga valor” (Ruth) 
Esta producción cultural que realiza la lagmen Ruth a través de la poesía, no pasa por 
algún objetivo o meta que se haya fijado, sino que es algo que se va dando solo. La lagmen Ruth 
lo interpreta como una semilla la cual dará algún fruto que no sabes cuál será, por lo que implica 
un proceso, donde la vas cuidando para que germine. 
“tú tienes tierra, tú tienes aire, tú tienes sol, tienes agua y una semilla… y tú tienes una 
semilla pero que frutos te va a dar esa semilla, tu no tomas esa semilla y dices aquí tengo una 
pera, una manzana, un melón o nada….tú tienes que hacer todo un proceso, entonces en todo 
ese proceso tu tomas la semilla, la pones en la tierra, tú la cuidas, le vas agregando nutrientes y 
esa semilla va germinando” (Ruth) 
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A su vez la lagmen Ruth también va produciendo la cultura en la vasija de cemento 
mediante las joyas, la cuales lleva siempre consigo y al ver que otra lagmen también las lleva, le 
produce felicidad, estableciéndose una conversación inmediata. 
“llevando conmigo joyas, yo creo que es una gran…porque cuando uno ve a alguien que 
tiene joyas así y va a un lugar público y uno como que se alegra tanto… eeh en las 
conversaciones, a través de la oralidad” (Ruth) 
Es así que cada persona de los pueblos originarios va produciendo y rescatando su 
cultura a través de las herencias ancestrales que tenga cada uno, ya que algunos producen su 
cultura mediante las hierbas medicinales, otros a través de la sanación u otros como es el caso de 
la lagmen Ruth mediando la palabra. 
“cada uno rescata sus propias herencias, por ejemplo no podemos ser todos ojos, no 
podemos ser todos nariz, ni todos brazos, porque hay personas por ejemplo que rescatan la 
sabiduría de las hierba medicinales, otros de la palabra, otros de la sanación, entonces… la 
artesanía, el trabajo con las manos” (Ruth) 
Esta producción cultura que realiza la lagmen Ruth a través de la poesía en la vasija de 
cemento, tiene estrecha relación con el libro que ella respeta mucho que es el libro de la 
araucana, ya que en él se expresa como Lautaro motivo a su pueblo a no perder ni olvidar su 
cultura. Es decir a seguir produciendo la cultura de donde estén ya sea en el Wallmapu o en la 
waria y no reproducir la cultura del winka, la cual muchas choca con la cosmovisión propia del 
pueblos mapuche 
“Yo creo mucho y respeto mucho el libro de la araucana porque, sabes porque? … porque la 
araucana primero que todo está escrito por el invasor, Alonso de Ercilla y Zuñiga era un 
soldado y él dice que cuando no tenía papel para escribir, escribía en la ropa, escribía en el 
cuero, en el cuero de cascaras de árboles, corteza todo… y ahí habla no cierto mucho de 
Lautaro o Leftraru y en ese tiempo los caciques al sentirse invadidos le entregaban como 
muestra de su misión al mayor de sus hijos a los soldados, y en este caso fue entregado Lautaro 
(…) aprendió a hablar español ya?... pero sin embargo dice Alonso de Ercilla que el estando de 
la parte victoriosa, porque él estaba re bien él estaba en una posición muy cómoda con los 
invasores… pero el animaba a su pueblo y él les decía, según los versos de Ercilla… no os 
desnudéis del hábito y costumbre que de vuestros abuelos mantenemos, ni el araucano nombre 
de la cumbre ha estado tan infame derribemos, huid del grave yugo y cervidumbre, a duro 
hierro osado pecho demos” (Ruth) 
Finalmente, la lagmen Ruth realiza un mensaje para quien lee esta investigación, la cual 
dice relación con no dejarse embaucar con lo que el colonialismo ha instaurado como una 
epistemología propia y única de ver el mundo y leer la historia.  
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“el mensaje que yo puedo dejar, es que nosotros no nos dejemos embaucar, no creamos, 
nosotros somos un pueblo pero maravilloso, un pueblo muy digno, un pueblo de muchos valores, 
un pueblo en que todas las personas eran importantes, que no era invasor, solamente lo que 
nuestros antepasados hicieron fue defenderse, lo que harías tu estando en tu casa cuando llegan 
a quitarte lo que es tuyo, a violar a tus mujeres, a tus niños, a quitarte tu alimento” (Ruth) 
 
De acuerdo a lo anteriormente expuesto, se visualiza como la lagmen Ruth ha ido 
produciendo la cultura mediante su amor y conexión que posee con la oralidad, lo cual va 
expresando a través de la poesía. A su vez realiza y deja un mensaje, que tiene estrecha relación 
con lo que expuesto en el libro la araucana, es así que este mensaje recae en no dejar 
embaucarse, ni invisibilizar la cultura y lo que uno es, por eso hace el llamado a autoeducarse 
para conocer la verdadera historia, expresando así que esta investigación ayude a develarla. 
4. Reflexiones. 
Mediante el discurso de la lagmen Ruth se aprecia como la imposición religiosa y la 
instauración del colonialismo ha ido calando hondo tanto en ella como mapuche zomo, como en 
su comunidad. En primer lugar, en ella, ya que si bien se reconoce como una mapuche zomo 
existe una tensión en cuanto a su cosmovisión y la cosmovisión evangélica, la cual va 
reproduciendo a través de los canticos evangélicos en mapudungun, los cuales fueron enseñados 
en la escuela de su comunidad. En segundo lugar, en su comunidad donde la imposición 
religiosa afecto bastante, ya que esta produjo que se fuera escondiendo, silenciando e 
invisibilizando la cultura, por ende el traspaso de sabiduría y kimün no se realizaba a los niños, 
por el miedo y temor a que ellos vivieran lo mismo que ellos vivieron, así también gracias a la 
instauración del miedo y el pecado por parte de la religión. Es a través de lo anteriormente 
señalado, como se va observando las relaciones de poder saber que se fueron dando a lo largo de 
la trayectoria vital de la lagmen Ruth.  
La lagmen Ruth ha ido tratando de escapar de las ataduras que conlleva el colonialimso 
mediante un discurso decolonizador en lo que respecta su poesía, ya que es en ella donde va 
incorporando y dando a conocer toda su herencia ancestral.   
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Es así que mediante la poesía la lagmen Ruth ha ido produciendo dentro de la vasija de 
cemento su cultura, ya que en cada viaje o presentación que ella realiza da a conocer su cultura a 
través de la oralidad, lo cual es muy importante para ella. A su vez va produciendo su cultura en 
la waria al llevar consigo siempre joyas que la identifican con el pueblo mapuche, lo cual la 
lagmen Ruth va relatando que al ver que otra persona también las llevas se produce 
inmediatamente una conversación, lo cual permite el acercamiento entre lagmen. 
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CAPITULO VI 
“La naturaleza en relación a Dios” 
 
La Trayectoria de Edith Chaura Delgado 
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 “LA NATURALEZA EN RELACIÓN A DIOS” 
 
 
Introducción. 
 
En este capítulo se dará cuenta de la trayectoria de la zomo mapuche Edith Chaura 
Delgado, donde la presentación del análisis se realizará a través de las diferentes categorías que 
emergieron desde el relato de la lagmen
67
 Edith Chaura, categorías que son denominadas como: 
la subjetivación del estar siendo mapuche occidentalizada; el otro que marca la trayectoria; 
autoreconocimiento mapuche en la vasija; desde el brote de la madre tierra y movimiento entre 
el Wallmapu y la vasija. 
Edith Chaura
68
 Delgado nace el 10 de agosto del año 1962, es una mapuche zomo
69
 de 
cincuenta y cuatro años, que nace en la Ciudad de Osorno ubicada en la región de los Lagos. 
La lagmen Edith nacio y se crio en la Ciudad de Osorno, en el cual recuerda su niñez 
estando descalza y con mucho contacto con la naturaleza. Sin embargo las lagmen Edith y su 
familia tuvieron que trasladarse hacia la Comuna de Quillota, ya que el clima que se daba en 
Osorno era muy frio, trayendo consigo diversas enfermedades tanto en ella como en sus 
hermanos, por lo cual una tía les recomendó que se fueran a la Comuna de Quillota, ya que en 
ella el clima era muy distinto y menos lluvioso. A esa territorialidad se le ha denominado el 
brote de la madre tierra, ya que hace referencia a como se vivía en el Wallmapu, donde todo 
estaba al alcance de las personas, todo estaba ahí en la ñuke mapu
70
. 
Sin embargo el cambio del Wallmapu a la waria
71
, no fue un cambio muy brusco, por lo 
que no lo noto, debido a que era muy pequeña. Ya estando en la vasija de cemento su familia se 
dedicó a la agricultura. Sin embargo hubo un punto de inflexión dentro de la trayectoria vital de 
la lagmen Edith el cual fue la separación de sus padres, lo que provocó que sus padres volvieran 
al Wallmapu. Es así que la lagmen Edith tuvo que independizarse y trabajar junto a su hermana 
realizando tejidos a manos, para poder sobrevivir 
                                                          
67
 Hermana. 
68
 Su apellido significa: que desciende de una murta, que con esa descomponen la chicha, de una 
murtilla que le llaman en el sur, que esa crece dentro de la región de los Lagos, Puerto Montt, Osorno. 
69
 Mujer Mapuche. 
70
 Madre Naturaleza. 
71
 Ciudad. 
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La lagmen Edith a los quince años de edad conoce a su esposo llamado Ismael, con el 
cual contrae matrimonio a los veinticinco años, con él tuvo dos hijos llamados Lissette y 
Sebastián. Su esposo a pesar de ser winka
72
 le brinda todo el apoyo en el rescate de su cultura. 
Dentro de la trayectoria vital de la lagmen Edith se produce un nuevo traslado que de la 
Comuna de Quillota a la Comuna de Belloto, lo cual se produjo debido al trabajo que tenía su 
esposo. Esto marca un hito importante dentro de la trayectoria vital de la lagmen Edith, ya que 
gracias a este traslado ella conoce sus orígenes, ya que a través de su discurso nos narra que ella 
se reconoce como una mapuche zomo ya estando adulta, donde un día se acercó a la Ilustre 
Municipalidad de Villa Alemana, donde conoce el origen de su apellido, el cual pertenece al 
pueblo mapuche. Es así que a partir de ahí la lagmen Edith comienza la lucha y el rescate por su 
cultura, acercándose a participar en asociaciones. 
Sin embargo la lagmen Edith también nos va narrando que en un principio tenía un 
rechazo al participar en asociaciones, ya que ella poseía una imagen completamente diferente, 
pese a esto, el acercamiento a las asociaciones le permitió conocer costumbres y kimün
73
 que su 
familia poseía en el Wallmapu, como lo es el kimün sobre las hierbas medicinales y los telares 
que poseía su abuela y su mamá, lo cual hoy en día lo destaca como su gran pasión y por los 
cuales busca transmitir y traspasar esa sabiduría y kimün, especialmente a su nieto quien es la 
semilla nueva que va a germinar 
Es así que la lagmen Edith comenzó a trabajar por el rescate de la cultura a través de los 
que ella realiza que son los masajes, los cuales lo mezcla con la sabiduría y kimün adquiridos de 
su madre y abuela que son las hierbas medicinales. 
Sin embargo la lagmen Edith va expresando un descontento y tristeza en la actualidad 
debido a que la naturaleza cada vez más se va perdiendo en la waria. Es así que la lagmen Edtith 
cree que esto se debe desconocimiento que existe en los winka respecto a la variedad de hierbas 
y plantas medicinales que existen en la waria, las cuales se han ido tapando cada vez con más 
cemento. A pesar de lo anteriormente señalado, la lagmen Edith busca el poder rescatar 
pequeños espacios dentro de su casa para generar esta conexión con la naturaleza cultivando 
diversas platas.  
                                                          
72
 Denominación que se le da al chileno. 
73
 Conocimiento. 
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Actualmente la lagmen Edith ejerce como presidenta en la Asociación Indígena de 
Quilpué, donde busca conseguir y fomentar estos espacios de reconocimiento de la cultura, ya 
sea a través de diversas ferias y la construcción de una ruka. 
1. La Subjetivación del estar siendo mapuche occidentalizada.  
La primera categoría que surge desde el discurso de la lagmen Gladys, que es la 
subjetivación de ser mapuche occidentalizada, en la cual se aprecia una subjetividad que se 
devela colonizada, demostrándose a través de un discurso y operación occidental. Las lógicas 
coloniales implican dominación, subordinación y verdad absoluta, las cuales no solo se basan a 
nivel estatal, sino que también a nivel personal, la cuales calan hondo en los sujetos y en sus 
relaciones inter-personales. Estas lógicas coloniales implican un proceso de subjetivar al sujeto, 
en el sentido de cómo se van considerando y reconociendo, donde la subjetividad moderna 
piensa al otro sometiéndolo a los propios modelos de identidad o excluyéndolo. Desde esta 
perspectiva principalmente eurocéntrica, la diferencia es reducida a los parámetros de lo propio, 
dado que los hombres, seres racionales, nacen todos iguales y libres, pero la igualdad pensada en 
términos de identidad es igual al europeo, blanco y cristiano. (Giaccaglia, Méndez, Ramírez, 
Santa Maria, Cabrera, Barzola y Maldonado, 2008: 120-121) 
Reforzando la idea que plantea Giaccaglia, Mendez y otros (2008), esta perspectiva 
occidentalizadora de un saber y de una idea del individuo que traspasa a la subjetividad, es 
donde se visualiza este proceso de colonización en el cual se empieza a invisibilizar un 
paradigma propio de los pueblos originarios que se ha ido silenciando y negando, debido a la 
concepción occidental que ha naturalizado el marco cognitivo, valorativo y normativo de un 
mundo y una tradición cultural. 
Esta categoría fue configurándose a través de una subcategoría que fue emergiendo del 
relato de lagmen Edith, dicha subcategoría responde a la denominada como: su relación con las 
divinidades y sus creencias.  
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1.1 Su relación con las Divinidades y sus Creencias. 
La subcategoría de la divinidad da a entender como las relaciones de las cosmovisiones 
se encuentran en pugna, específicamente la cosmovisión cristiana con la cosmovisión mapuche. 
Es así relevante destacar que la imposición religiosa resulta ser una de las colonizaciones más 
profundas en el tema de las creencias. Esta reproducción de una divinidad occidental, con un 
único dios se pone en tensión con la cosmovisión mapuche, donde dicha cosmovisión reconoce 
como su ser supremo a Ngenechen, el cual muchas veces es comparado con el dios cristiano. A 
Ngenechen se le considera como el primer antepasado varón de los mapuche junto Ngenechen 
kusha (su esposa) que dieron origen al pueblo mapuche, los cuales son considerados como los 
seres supremos más antiguo del universo. 
El desembarco de los conquistadores españoles en América comienza un proceso no solo 
de colonización, sino también de re aculturación. Esta conquista fue autorizada y apoyada por el 
Papa mediante la “Bula de Concesión, expedida por su Santidad Alejandro VI a los Reyes 
Católicos D. Fernando y Doña Isabel…, Roma, 3 de Mayo de 1493” y en ella se recomendaba a 
los reyes que la fe católica y la religión cristiana sean exaltadas, que ellas se extiendan por todo 
el espacio conquistado para la buena salud de las almas y por último que “las naciones bárbaras 
sean subyugadas y atraídos a la fe cristiana”. (Levillier, 1925: 7). 
Es por esto que las expediciones militares de realizaban habitualmente acompañadas por 
un cura, teóricamente para impedir excesos por parte de los conquistadores. Esta imposición de 
la religión católica se llevó a cabo al interior de las Encomiendas, es decir territorios con 
población indígena, incluido territorios que fueron donados a los españoles como recompensa a 
su esfuerzo conquistador. Esta política servía para que el encomendero se beneficiara con los 
tributos que los indígenas estaban obligados a darle. Por su parte el encomendero estaba 
obligado a evangelizar a “sus indios” y para cumplir esto pagaba a un sacerdote que se 
encargaba de adoctrinarlos. En el caso de que no se podía encontrar uno disponible el 
encomendero recurría a un laico capacitado para esta labor evangelizadora. (Gutiérrez, 2013: 29-
30) 
Luego de un tiempo de adoctrinamiento recién se podía administrar el bautismo a los 
indígenas para reconocerlos como cristianos y por eso los sacerdotes pusieron sumo empeño en 
la administración de este sacramento. Pero esta misión enfrentaba la barrera del idioma, 
problema que fue sabiamente encarado por los religiosos con el aprendizaje del idioma nativo. 
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Es así que la historia reconoce mérito de los religiosos, ya que se dedicaron pacientemente a 
estudiar los idiomas nativos y confeccionar gramáticas y diccionarios que sirvieron para ser 
reeditados o hacer adaptaciones para confeccionar cartillas de catequización o confesionarios, 
siempre con la finalidad de adoctrinamiento. Todo ello facilitó la catequización y la 
administración del bautismo y la premura era tal que los indios adultos eran bautizados solo con 
una ligera instrucción religiosa o en el peor de los casos hasta a la fuerza. (Gutiérrez, 2013: 31-
32) 
Es así que nadie que visita un lugar de nuestro país puede ignorar la presencia de una 
cruz sobre la cumbre de algún cerro o como casi ninguno de nosotros estamos sin bautizar. Toda 
iconografía religió cristiana, así como hábitos de adoración y culto, eran y son introducidos por 
la fuerza en los pueblos originarios, donde se obligaban a los indígenas al bautizo, participación 
en ceremonias católicas y la reeducación de los niños. Por ende, el catolicismo jugó un papel 
protagónico en el desarrollo de nuevas formas religiosas durante la época de la conquista, ya que 
la iglesia impuso ritos y conceptos mágico –religiosos. En definitiva, la asimilación de criterios 
religiosos provenientes de los conquistadores, caló muy hondo en la mentalidad de los pueblos 
originarios, y posteriormente, por herencia cultural y transmisión, llegó a gran parte de la 
población latinoamericana de la actualidad. Es así que América Latina no ha podido librarse 
plenamente de la herencia española, tanto es así, que hoy día la marca del catolicismo sigue tan 
viva como en la época de la colonia. 
De acuerdo al discurso de la lagmen Edith se aprecia como el sufrimiento de la pérdida 
de naturaleza dentro de la vasija de cemento se relación con un dios occidental, es decir 
cristiano, con el cual conversa, “por el sentirme sola… sola y no tener… no ver lo verde, pero 
cuando yo empecé a plantar mis plantas y atrás sin querer el vecino plantó árboles… me 
sentaba en mi patio y miraba lo verde y me sentía bien por’, conversaba con Dios” (Edith)  
Es así que la lagmen Edith va relacionando esa conexión que poseía con la naturaleza en 
el Wallmapu con una presencia de Dios, ya que lo sentía como un contacto espiritual, donde una 
voz le hablaba, “en el sur era rico correr en pisar el pasto con el agua, sentir el contacto con el 
pasto con el agua y correr, chapalear como se dice, y correr a pie pelao’ hasta que los pies me 
quedaran azules y sentir… sentir una presencia como de Dios, no sé po’ yo me sentía como con 
Dios (…) yo sentía como un contacto espiritual (…) como que una voz me hablaba”(Edith) 
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A su vez la lagmen Edith hace referencia que en su trayectoria vital gracias a dios el no a 
ver vivido discriminación por su apellido, ya que nadie sabía el origen que tenía, haciendo 
referencia así a un ser superior que es bondadoso, “Gracias a Dios nunca” (Edith)  
Es así que de acuerdo a lo anterior se observa que la trayectoria de la lagmen Edith se 
enmarca por ser un mapuche occidentalizado bajo las lógicas occidentales y coloniales, que han 
calado hondo en el pensamiento del ser mapuche zomo, específicamente en las creencias 
religiosas, la cuales se han impuesto en el pueblo mapuche. Es así que estas lógicas occidentales 
han ido silenciando y negando el paradigma propio de los pueblos originarios. 
2. El Otro que marca la Trayectoria. 
La segunda categoría surge del discurso de la lagmen Edith, donde ella se va 
configurando en relación a otros y como estos otros son significativos para ella en su trayectoria 
vital. Dentro de este otro que marca la trayectoria se aprecia su tía, quien configuro el traslado de 
la lagmen Edith y su familia hacia Quillota, a su vez se aprecia la separación de sus padres, lo 
cual fue un hito dentro su trayectoria vital, ya que provoco que la lagmen Edith se independizara 
y comenzara a trabajar. 
2.1 El Otro que Expulsa. 
Una de las primeras subcategorías que surgieron tiene que ver con un “otro” que expulsa 
y condiciona. Sin embargo no se trata  de que el “otro” sea exclusivamente un expulsor, sino que 
la lagmen Edith fue configurando la necesidad de irse, debido a este otro que condiciono y 
configuro la trayectoria. 
Dentro del discurso de la lagmen Edith se aprecia su papá, donde nos narra que no se 
preocupó de su familia, por lo que se tuvo que independizar y trabajar para poder sobrevivir, “él 
no se preocupó de nosotros (…) yo me tuve que independizar, trabajar para alimentarme… 
entonces era el golpe militar y nosotros quedamos, sin nada de estudio”(Edith) 
A su vez la lagmen Edith nos relata que tuvo que dejar de estudiar, ya que debía trabajar, 
“No seguí, porque en ese tiempo eeh… como mis papas emigraron para acá, después con los 
años ya ellos se separaron, entonces yo como a los 18 años… 17 años, mi mamá se fue para el 
sur y nosotros quedamos con una hermana, entonces… y había que trabajar po’” (Edith)  
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Dentro de un otro que expulsa se aprecia la asociación a la cual pertenece, la cual se 
dividió, ya que llego un lonko que quería realizar proyecto por lo que paso a llevar a la lagmen 
Edith no respetándola dentro de sus funciones, “en mi asociación se dividió porque a mí no me 
gusta, esta persona nos utilizaba a nosotros, haciendo proyecto, yo como presidenta no me, él 
no me respeto, el llego nombrándose lonko y nadie lo nombro, entonces yo me enfrente a él 
diciéndole que no yo estaba dispuesta a que hiciera proyectos y sin que me lo dijera a mí (…) 
entonces yo le dije que era una falta de respeto, que me paso a traer como persona, como 
hermana mapuche” (Edith) 
En esta subcategoría se aprecia como otro va configurando una expulsión, la cual se 
visualiza mediante su papá, ya que después de la separación de sus padre, él regreso al sur, no 
preocupándose de la lagmen Edith ni de sus hermanos, por lo que ella se tuvo que independizar y 
trabajar para poder así sobrevivir. 
2.2 El Otro que es Refugio. 
Esta segunda subcategoría representa al “otro” que es refugio y contención, el cual se 
aprecia como un “otro” protector, contendor y digno de admiración, haciendo referencia a 
alguien que permite una contención y ser un refugio para el sufrimiento y malas experiencias por 
las cuales ella ha tenido que pasar a través de su trayectoria vital. 
La lagmen Edith dentro de este otro que es refugio hace referencia a su padre, quien era 
muy cariñoso y querendón, “él era muy cariñoso conmigo, era muy querendón de las niñas” 
(Edith) 
Así también lo destaca como una persona juguetona con ella y sus hermanos, sin 
embargo no era una persona apegada a la cultura, “mi papa era muy cariñoso y juguetón con 
nosotros, pero de la cultura, no” (Edith) 
Sin embargo la lagmen Edith nos narra que recuerda que sus padres se levantaban 
temprano y su papá hacia fuego en un brasero, lo cual lo recuerda como que su papá brindaba el 
calor de hogar, “que cuando yo tendría unos 10 años, mi mamá y mi papá se levantaban 
tempranito y mi papá hacía, como la parte que me da como calor de hogar, me siento bien, que 
mi papá se levantaba temprano me hacía un fuego, como un brasero” (Edith) 
A su vez la lagmen Edith nos relata que su madre también tenía esa función de dar calor 
al hogar, mediante las sopaipillas que hacía y el tomar desayuno todos juntos antes de ir al 
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colegio labor “que mi mamá hacia una masa, unas sopaipillas y adentro de la casa nos hacían 
tomar desayuno y a la escuela, y tomábamos rico… yo me levantaba y ahí nos esperaba algo 
calientito y unas sopaipillas que no me daban ganas de ir a la escuela” (Edith)  
De acuerdo a lo anteriormente planteado, se aprecia que este otro que es refugio se 
relaciona con las costumbres que se realizaban en el Wallmapu, específicamente en su casa, 
donde sus padres eran refugio a través del calor de hogar que brindaban. 
2.3 El otro en el Reconocimiento y Agravio como Mapuche Zomo. 
Esta tercera subcategoría surge en relación al sentimiento que expresa la lagmen Edith 
en su discurso respecto al reconocimiento y orgullo que siente de llevar el apellido mapuche, lo 
cual lo difunde y expresa hacia los demás, ya que la hace sentir bien el contar su historia. 
Es así que la lagmen Edith se siente orgullosa de llevar su apellido, el cual pertenece a 
los pueblos originarios, a su vez le hace sentir bien el poder contar su historia, “poder saber que 
yo pertenezco a un pueblo originario, eso a mí me llena mi corazón y si alguien busca mi ayuda 
poder darle un consejo, de alguna hierba o de alguna cosa, o el hecho de compartir con alguien 
y contar mi historia, eso a mí me hace sentir bien” (Edith)   
De acuerdo a lo anterior, se refleja el orgullo de llevar el apellidos de los pueblos 
originarios y el reconocimiento de las demás persona a medida que ella cuenta sus vivencias y 
experiencias. 
3. Autoreconocimiento Mapuche en la Vasija. 
Esta tercera categoría expresa el cómo la lagmen Edith, se va conociendo y 
autoreconociendo dentro de la vasija de cemento, un lugar donde muchas veces le es 
desconocido y poco amigable, lo cual choca profundamente con su kimün y sus tradiciones, por 
lo que la lagmen Edith va en una búsqueda constante del respeto que pocas veces ha 
presenciado, ya que las relaciones con el winka dentro de la vasija de cemento se tornan más 
duras, marcando así su trayectoria vital. 
Al hablar del Mapuche solo se piensa en el que vive en el sur (Wallmapu) o en el mundo 
rural, relacionado al campesinado, sin embargo existe el Mapuche denominado urbano, quien se 
vuelve invisible a los ojos de una sociedad Chilena, que no los acepta completamente. Es así que 
muchos piensan que no existen Mapuches en las ciudades, esto ya que al estar instalados en ella 
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se van perdiendo las tradiciones, cultura, lengua, entre otras. Sin embargo esto no es así, ya que 
son ellos/as mismos/as quienes defienden su identidad, sus raíces, su cultura y su lengua, 
demostrando a la sociedad Chilena que cuando existe una nación esta se defiende y resiste. 
(Kilaleo, 1992: 4-5). Es así que el arribo del pueblo mapuche a la vasija de cemento implicó una 
tremenda desigualdad y discriminación, causando el ocultamiento de la propia identidad y la 
cultura, como una forma de protección. A su vez se hace importante destacar la invisibilización 
que la ciudad produce sobre el Mapuche, principalmente porque la ciudad los obliga a tener que 
instalarse en la periferia. 
Esta categoría fue configurándose a través de la subcategoría que fue emergiendo del 
relato de la lagmen Edith, la cual recae en el reconocimiento de atributos culturales mapuche. 
3.1 Reconocimiento de Atributos Culturales Mapuche. 
Esta subcategoría dice relación a través de cómo se va conservando, protegiendo y 
reconociendo la cultura mapuche dentro de la vasija de cemento. El pueblo mapuche dentro de la 
ciudad no son una cantidad despreciables, sin embargo si poco conocidos, donde las políticas 
son destinadas a los que se encuentran en el Wallmapu o expresado a través de las leyes y 
políticas winka, a los que están en el medio lo rural o en el campo, por lo tanto los que se 
encuentran en la ciudad se vuelven invisibles a los ojos de la sociedad chilena. 
  El reconocimiento de la cultura mapuche en la lagmen Edith no se dio desde pequeña, 
sino cuando estaba adulta, ya que no estaba en búsqueda de la cultura ni era muy apegada a ella, 
sin embargo cuando llega a la vasija se da cuenta que su apellido era mapuche y es ahí donde 
ella comienza la lucha y rescate por su cultura, “no fui muy apegada hacia la cultura, no, porque 
yo no estaba pegada a la cultura, hasta que yo llegue acá a Belloto (…) mi apellido como es 
Chaura no era conocido, no sabíamos de donde veníamos, así que algunas personas decían que 
era árabe (…) resulta que yo un día, mi esposo quedo sin trabajo, y yo empecé a ir a la 
municipalidad y me dijeron vaya a prodemu… yo buscando trabajo, justo había un grupo de 
mujeres indígenas que estaban haciendo un curso de telar y estaba finalizando, la señora que 
estaba encargada me dijo y su apellido, que apellido es? Chaura… a me dijo voy a preguntar si 
a lo mejor, de a dónde viene, y le dijeron que mi apellido era mapuche y entonces ahí supe yo 
po” (Edith)  
Es así que después de conocer el origen de su apellido comenzó su rescate por la cultura, 
por lo que en primera instancia se integró a una asociación, de la cual la lagmen Edith destaca 
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sentir un temor debido a toda la imagen que existe respecto al pueblo mapuche, además de 
asociar esto al catolicismo, ya que ella se declara católica, “después me invitaron a participar a 
la asociación y yo fui temerosa porque yo, mi familia es cristiana y como uno había escuchado 
tanta cosa de los pueblos originarios (…) yo me voy a integrar po’, y yo le dije a la señora me 
voy a integrar pero de oyente no más, después empecé a descubrir po’, a descubrir las cosas 
que hacíamos allá eran las misma que hacíamos en la casa po’… que se hacían las sopaipillas, 
que se hacia el muday, que mi mamá hilaba la lana, que mi mamá hacía de telares frazadas, 
todo eso… entonces eso ya estaba en mi casa”(Edith)  
Cuando la lagmen Edith supo de su origen mapuche, fue donde su familia para contarles, 
donde su mamá le dijo que siguiera el llamado, “fui donde mi gente para contarle, a Quillota 
para contarles po’, que el apellido era mapuche y mi mamá me dijo que yo siguiera no más, que 
yo siguiera y resulta que no dejara de aprender po’, y empecé a recatar” (Edith)  
Esta participación en la asociación la lagmen Edith nos narra que permitió compartir y 
adquirid conocimiento, por lo que se integró a masoterapia, en el cual ejercer en los consultorías, 
a su vez es sus instancia de difundir su cultura, ya que a las sesiones que realiza le agrega su 
sabiduría y kimün de hierbas medicinales, aparte de colocar música mapuche, “Encontré que eso 
era bueno para mi po’, en la misma asociación compartimos los conocimientos y después, se 
van abriendo caminos y me integre a un curso de masoterapia (…) mi hija trabaja en un 
consultorio, es paramédico, entonces supieron que yo era mapuche y me invitaron y que es lo 
que yo hacía entonces yo he ido a hacer masajes y aplicando hierbas medicinales”(Edith)  
Agregando así también que, “cuando hago masajes también me pongo música mapuche 
o música de la tierra” (Edith)  
A su vez la lagmen Edith destaca a su hermano, el cual realiza orfebrería, “tengo un 
hermano que hace orfebrería” (Edith) 
La lagmen Edith ha ayudado a su hermano a través de la realización y postulación de 
proyectos, ya que él vendía sus productos en la calle y se los quitaban, así que ahora postula a 
proyectos y realiza clases particulares de orfebrería, “yo le dije un día para hacer un proyecto, 
como él era artesano en el tiempo del golpe militar le quitaban las cosas, le pegaban, le 
quitaban mucho porque él vendía en la calle, así que ahora hace proyectos y enseña particular” 
(Edith) 
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Dentro de las cosas que le gusta realizar a la lagmen Edith se encuentran los tejidos y los 
telares “Me gusta hacer mis tejidos… mis telares”. A su vez nos narra que le gustaría no hacer 
nada ni cocinar y solo dedicar a eso, ya que la distrae, “Yo quisiera estar puro en eso… no 
cocinar, no hacer nada… si no que estar solo en eso porque me distrae, me olvido de cosas, que 
no me hace pensar” (Edith)  
  A su vez la lagmen Edith destaca el rol que cumplen como asociación, el cual es buscar 
el rescate de la cultura de los pueblos originarios, “nosotros buscamos por medio de la 
asociación poder rescatar la cultura y rescatar la parte ancestral de los pueblos originarios” 
(Edith)  
 Es así que la lagmen Edith destaca que dentro de la vasija de cemento faltan más 
espacios, como centro culturales o la construcción de una ruka, los cuales permitan un 
reconocimiento del pueblo mapuche, “Más espacios, más… centros culturales, ojala aquí en 
Quilpué se pudiera hacer una ruka, un centro cultural que sea grande, que podamos nosotros 
trabajar, recibir y dar, y poder sustentarnos porque el mapuche no es rico” (Edith) 
A su vez la lagmen Edith hace referencia al We tripantu que como asociación celebran, 
el cual significa el cambio de ciclo y donde empieza renovarse la tierra para dar un nuevo fruto, 
“El WeTripantu es como el año nuevo, donde cambia el ciclo, y empieza a renovarse la tierra 
para dar su fruto” (Edith) 
Así también la lagmen Edith nos va narrando que el Wallmapu hay más machi, ya que 
acá en la waria no se van dando los espacios, incluso hasta para vivir en comunidad, “en el sur 
hay más machis… acá como que no están los espacios para hacer las cosas, incluso para hacer 
una comunidad como se debe, como en el sur tiene que por ejemplo, la machi viene con una 
comitiva, no puede llegar una persona, llegar y venir sola” (Edith) 
Es así que la lagmen Edith busca que exista un reconocimiento mundial del pueblo 
mapuche, que permita rescatar la cultura y la naturaleza, “que se reconozca y haiga un 
reconocimiento mundial, porque las personas como los mapuches tienen mucho que entregar… 
si pudiéramos rescatar los bosques que no se quemen, las hierbas medicinales que nos pueden 
servir tanto a todos los mapuches o no mapuches, sirvieran para la medicina” (Edith) 
Finalmente, la lagmen Edith nos relata el deseo de esta investigación llegue a algún 
lugar y que pueda tener una acogida, “ojala que este documento, esta conversación pueda llegar 
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a algún lugar y pueda tener una acogida y realmente que no solo por los pueblos mapuches si 
no que por todos los pueblos originarios que están un poco limitados por esto mismo que decía 
en denante que no haiga de por medio dinero para uno poder rescatar sus raíces” (Edith) 
De acuerdo a lo anteriormente planteado, se aprecia como la lagmen Edith va 
reconociendo diferentes atributos del pueblo mapuche dentro de la vasija de cemento, los cuales 
se expresan mediante la masoterapia, a la cual le integra las hierbas medicinales y música 
mapuche, esto le permite que sus pacientes vayan conociendo y reconociendo su cultura. Es 
relevante destacar que este reconocimiento de la cultura mapuche no dio desde pequeña en la 
lagmen Edith, ya que una vez estando en la waria se entera que tiene origen mapuche y es ahí 
donde comienza a rescatar y luchas por su cultura. 
4. Desde el Brote de la Madre Tierra. 
El brote de la madre tierra es un concepto que se ocupa para expresar la diferencia que 
existe al estar en la vasija de cemento lo cual es un espacio poco amigable, duro y que endurece 
las relaciones sociales con los otros, donde destaca una cosmovisión occidental basada en el 
individualismo, donde el hombre está sobre la tierra y se siente un ser superior, que puede 
vender la tierra, arrendar y usurpar en cualquier momento, algo muy distinto en relación a la 
cosmovisión que posee el pueblo mapuche, ya que el hombre no está sobre la tierra, sino que el 
hombre es parte de la tierra, los cuales viven en armonía y equilibrio con la tierra, como un 
elemento propio del ser. 
Es por esto que esta cuarta categoría hace referencia a la conexión que siente el mapuche 
con su tierra, con la naturaleza, con el Wallmapu. La historia que se cuenta y se da a conocer del 
Wallmapu, se va configurando y se toma de distinta manera a la que expresa y entiende el 
winka, donde no solo significa un hecho de cual se debe aprender, sino que implica una forma de 
vida que se debe mantener, proteger y conservar en el tiempo, es decir un pueblo que se aferra a 
su pasado, un pasado que va influyendo en la vida diaria y en los diferentes aspectos del ser. 
Es así que en el discurso de la lagmen Edith sigue vivo y en cada aspecto de su ser el 
recuerdo del Wallmapu, el lugar donde nació, este Wallmapu está marcado por recuerdos y 
nostalgias, como son las costumbres. A su vez se expresa el como a través de su trayectoria vital 
ha ido traspasando y recibiendo la sabiduría y el kimün y la conexión con la naturaleza que 
posee.  
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4.1 Memoria y Nostalgia al Wallmapu. 
Esta primera subcategoría surge del discurso de la lagmen Edith, en el cual va narrando 
y recordando el lugar donde nació. Estos recuerdos y nostalgias están principalmente marcados 
por la conexión con la naturaleza, ya que en el Wallmapu todo lo brindaba la ñuke mapu, por 
ende si se necesitaba algún alimento se iba y se sacaba de la huerta. A su vez la lagmen Edith 
narra que siempre tuvo el sentimiento de volver, lo cual lo ha hecho a través de su trayectoria 
vital. 
Es así que la lagmen Edith nos narra que en el Wallmapu todo lo brindaba la ñuke mapu, 
donde sí se necesitaba algo se iba a la huerta, donde estaban los porotos pallares o simplemente 
iban para sentir el aroma del orégano, “íbamos a la huerta, donde tenía porotos pallares, como 
le llamaban ellos, unos porotos que no están acá… habas, tenía habas, íbamos a la huerta a 
sentir el orégano, rico, recién se echaba a la cazuela” (Edith).  
  La lagmen Edith siempre tuvo el sentimiento de volver al Wallmapu, “yo después 
cuando crecí, a los 15 años, quise volver para allá, quise yo volver donde vivían los abuelos” 
(Edith)  
Es así que la lagmen Edith volvió al Wallmapu de vacaciones, donde visitó el manzano 
que plantaron sus abuelos, “quería volver al campo y quise ir… así que fui en unas vacaciones 
para allá, y así que vi los árboles que plantaron mis abuelos, los manzanos, y mi mamá planto 
un manzano de una pepa… y fui a conocer el manzano de mi mamá (…) comí de las manzanas 
que habían del manzano, eran ricas” (Edith) 
A su vez la lagmen Edith relata que las hierbas medicinales siempre estuvieron en su 
casa, donde su abuela le daba cuando la lagmen Edith estaba enferma, “las hierbas medicinales 
siempre estuvieron en la casa, la abuelita cuando yo estuve en el sur fue a una parte, hizo unas 
hierbas, me las dio y se me quito, santo remedio, la fiebre, amanecí al otro día bien, sin 
necesidad de medicamento” (Edith)  
De acuerdo a lo anterior la memoria y nostralgia que la lagmen Edith tiene del 
Wallmapu se ve referido a través de la conexión con la naturaleza, la cual le brindaba todo lo 
que necesitaba y como con sus hermanos iban a olorosas el orégano.  
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4.2 Traspaso de Sabiduría y Kimün. 
Esta segunda subcategoría hace referencia tal como se plantea en esta investigación, la 
importante posición que tiene la mapuche zomo, ya que son ellas quienes producen y adquieren 
la sabiduría y el kimün a través de las experiencias y vivencias, difundiéndolas y traspasándolas 
de generación en generación, incorporándola en la nueva semilla que debe germinar. 
Es así que el abordar a la mapuche zomo a través de sus trayectorias de vida desde/entre 
los brotes de la madre tierra hasta su llegada a la vasija de cemento es importante, ya que son 
ellas sujetos claves dentro de la sociedad mapuche quienes se convierten en portadoras de kimün 
y punto de unión de distintos linajes de las comunidades.  
Las zomo tienen una gran importancia dentro de la sociedad mapuche, ya que realizan el 
traspaso del kimün que muchas veces es ocultado por miedo o por vergüenza, sin embargo el 
kimün sigue latente y no se pierde.  
 
La zomo desde niña recibe de sus abuelas y personas más ancianas las enseñanzas que le 
permiten comprender la formación de las personas desde los valores educativos en el marco de 
la memoria social. A través de la observación ella aprende a enseñar los valores para la 
formación de la persona en el marco de su familia. (Quilaqueo, 2012:3-5). La zomo mapuche 
adquiere una importante posición de sabia, reproductora de kimün, costumbres, lengua y de 
unión de diferentes linajes, convirtiéndose en sujeto clave dentro de las comunidades, ya que ella 
es quien dentro de la sociedad mapuche, a través del matrimonio (fëtawen) se traslada a vivir a la 
comunidad del esposo (fëta) y así pasa a ser un factor principal en la unión de los diferentes 
linajes, asumiendo la transmisión del idioma, costumbres, valores a los/as niños/as 
(Weñi/Malen). 
 
El traspaso de sabiduría y kimün de la lagmen Edith se ha basado a través del 
conocimiento de las hierbas medicinales, donde la lagmen Edith destaca que las usaba para la 
adolescencia, “Si, en la casa, hierbitas, o cuando ya…por ejemplo en la adolescencia me 
llegaba la regla ese… ahí sufría dolores de ovario y mi mamá me hacía unas hierbas” (Edith) 
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  A su vez la lagmen Edith nos narra que su mamá le traspaso la sabiduría de las 
manualidad, a través del tejido, “lo único que ella nos enseñaba, por ejemplo a tejer… cosas 
manuales” (Edith) 
Esta sabiduría y kimün que posee la lagmen Edith, la ha tratado de traspasar a sus hijos 
cuando eran más pequeños, sin embargo ahora, ya que cada uno va teniendo su espacio, “Si he 
tratado… cuando eran más chicos participaban conmigo pero ahora no… ellos tienen su 
espacio” (Edith)  
A su vez la lagmen Edith nos relata que en su casa le dicen machi, ya que ocupa las 
hierbas medicinales en su casa, “me dicen ya machi, ya, y cuando quieren algo, de hierbas 
medicinales, o están enfermos, corren a mí para que yo les haga, y mi nieto igual, ay yo quiero 
de la hierbita que me hace la abueli” (Edith) 
A su vez la lagmen Edith ha ido traspasando su sabiduría y kimün a su nieto, el cual lo 
ha cuidado desde pequeño, “ellos me ven con el telar, y mi nieto de chiquitito yo, como lo cuide 
hasta los 7 años, entonces como yo hacía mis telares y le pasaba uno chiquitito a él y lo 
enredaba y hacía cosas paz’ allá, hacerle así yo le decía” (Edith)  
Es así que de acuerdo a lo anteriormente planteado, se aprecia que el traspaso de 
sabiduría y kimün tiene relación con la naturaleza, específicamente con las hierbas medicinales, 
la cuales hasta hoy en día las ocupa en su diario vivir, esto permite ir traspasando esa sabiduría y 
kimün a su hijos. 
4.3 Lengua Pérdida. 
La tercera subcategoría que surge de la categoría desde la madre tierra, es denominada 
como la lengua pérdida. El mapudungun
74
 o mapuzungun es el habla de la tierra, es la lengua 
mapuche la cual hoy en día cada vez se ve más olvidada, especialmente al estar la vasija 
cemento. Esto es lo que le pasó y vivencio la lagmen Ruth, quien destaca el sentimiento de rabia 
y frustración al perder su lengua nativa y no poder hablarla como ella quería, esto debido a que 
una vez en la vasija de cemento, no tenía con quien hablarlo, trayendo consigo una dominación e 
instauración en su lenguaje del castellano. Sin embargo este sentimiento de frustración y rabia 
también va de la mano con sus lagmen, que si lo saben y lo omiten o callan, ya sea por 
vergüenza o por miedo. 
                                                          
74
 Lengua de la Tierra. 
 
246 
En Chile existen siete lenguas maternas, donde cinco de ellas son indígenas, entre ellas 
se encuentran la aymara, quechua, rapa nui, mapudungun, yagan y kawaskar y finalmente el 
castellano, que es la lengua oficial y nacional. El aprendizaje de toda la lengua materna es obra 
de la mujer, de madres, abuelas y hermanas quienes han transmitido y enseñado a sus hijos, 
niños y niñas la cultura, los valores, conocimientos del entorno, todo esto a través de la lengua 
materna. Por esta misma razón se llama lengua materna, ya que es la lengua de la madre, quien 
la utiliza en la crianza y enseñanza de sus hijos, sobre todo en sus primeros años, rol que no ha 
cambiado. Esta es la lengua del aprendizaje mediante el cual la niña o el niño aprende a pensar, a 
codificar el mundo, darle nombre a las cosas, interiorizar los valores de su comunidad e 
integrarse a su cultura. (Loncon, 2002: 6-7) 
Sin embargo el mapudungun por su condición de lengua minorizada en la sociedad 
chilena y producto de la castellanización va perdiendo su status de lengua materna en la sociedad 
mapuche, el cual a través de las nuevas generaciones se va observando un desplazamiento del 
mapudungun por el castellano, donde hoy en día la mayoría de los niños y niñas se socializan y 
reciben el castellano como lengua materna. 
La lagmen Edith nos relata que ella nunca hablo la lengua nativa “Nunca nos habló”. 
Esto fue debido a que sus padre no rescataban la cultura, por ende no se hablaba ni se enseñaba 
el mapudungun “porque ellos en el sur no rescataban eso” (Edith) 
De acuerdo a lo expresado en esta subcategoría se aprecia que la lagmen Edith nunca 
puso aprende ni hablar el mapudungun, ya que sus padre no lo rescataban, por ende no adquirió 
ese traspaso de sabiduría y kimün. 
4.4 Conexión con la Naturaleza. 
Esta cuarta subcategoría hace referencia a la conexión que tiene el pueblo mapuche con 
la naturaleza, ya que desde chicos se les enseña que la naturaleza es libe, se debe cuidar, proteger 
y respetar, ya que es ahí en la ñuke mapu, donde está el alimento, la vida, en definitiva todo. 
Es así que el pueblo mapuche tenía su propia nomenclatura, que le permitía conocer y 
clasificar las diferentes plantas que se daban. Es así que el mapuche presenta un kimün 
diversificado del uso y la variabilidad del bosque nativo. Sin embargo la relación hombre y 
naturaleza se ve interrumpida por las transculturación del pueblo mapuche, en primer lugar por 
los invasores españoles y en segundo lugar por las grandes empresas forestales que van 
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modificando el paisaje, sustituyéndolo por monocultivos de especies exóticas, provocando así 
que el nivel de socialización de los conocimientos del pueblo mapuche no sea transmitido de 
manera idónea a los que vienen más atrás. (Contreras, 2009: 23-24) 
Es por esto que se hace importante poder entender los valores, creencias y cosmovisión 
que el pueblo mapuche tiene de acuerdo al respeto que tienen por la tierra, la ñuke mapu y la 
vida, los cuales el hombre occidental no logra tener ni poner en práctica. Es así que para el 
mapuche el primer nivel de conocimiento que tiene el hombre es la naturaleza, ya que es ella 
quien enseña, donde no se considera superior, sino que parte de ella, sin embargo el winka no 
solo se cree superior a la naturaleza, sino que además la modifica a su antojo. 
 
En otras palabras, pertenecer a la ñuke mapu es parte de la identidad del pueblo 
mapuche, ya que son parte del territorio, lo cual está vinculado con la memoria de los pueblos, es 
algo vivo y con historia. Igualmente los saberes y conocimientos que se han acumulado de 
generación y generación son parte del territorio, así como los lugares sagrados, energéticos y el 
tiempo ya que, si ordenamos nuestras actividades alrededor de algún cultivo que es sagrado para 
el pueblo mapuche, los ciclos agrícolas de esos cultivos son la base del ordenamiento del tiempo 
familiar y comunal, que es diferente en cada territorio. (Barrientos, 2011: 4-5) 
 
Es así que la lagmen Edith hace referencia a la naturaleza como algo que tiene vida, en 
la cual se puede plantar una planta y esta brindar sanidad, “La tierra tiene vida, y uno puede 
plantar una planta y a uno le puede dar un fruto o le puede dar pa’ sanidad” (Edith)   
La lagmen Edith nos narra que en su casa no puede tener un pedazo de tierra, ya que esta 
todo cementado, sin embargo busca espacios para poder tener algunas hierbas medicinales 
mediante maceteros, “yo en mi casa no tengo un pedazo de tierra, nada, todo cementado y 
planto en macetero, en baldes (…) tengo mi orégano, así que me echo mi orégano a mi 
ensalada, a la sopita y huelo ese olor a orégano fresco, no ese que esta… que no tiene 
olor”(Edith)  
De acuerdo a lo anterior, se aprecia que la conexión que tiene la lagmen Edith con la 
naturaleza se basa a través de las hierbas medicinales, las cuales a pesar de no tener espacios en 
su casa, la lagmen Edith busca ese espacio y lo hace a través de maceteros, ya que siente la 
necesidad de estar en contacto con la naturaleza. 
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4.5 Naturaleza Pérdida. 
La quinta subcategoría hace referencia al sufrimiento y dolor de ver y sentir como la 
naturaleza dentro de la vasija de cemento se va perdiendo poco a poco, donde las hierbas 
medicinales son arrancadas y a su vez el territorio se torna más gris, debido a la gran cantidad de 
cemento que existe en la waria.  
A su vez en el Wallmapu, también se produce esta pérdida de la naturaleza, ya que la 
instalación de multinacionales forestales, que fueron impulsadas con subsidios de hasta un 75%, 
trae consecuencias desastrosas sobre las comunidades mapuche, donde el bosque nativo es 
saqueado y reemplazado por plantaciones de pinos, lo que provoca efectos muy negativos sobre 
el medio ambiente y las personas que viven en los alrededores. Así, ante un panorama adverso 
en sus comunidades, sumado a la falta de tierras donde instalarse, es que numerosos Mapuche se 
ven forzados a trasladarse a la waria. (Contreras, 2009: 20-21) 
Esta pérdida de la naturaleza se expresa en la lagmen Edith mediante una depresión y 
estrés que le dio al llegar a la waria, “me estrese, me dio depresión” (Edith)  
A su vez la lagmen Edith relata que no existe respeto por la naturaleza, ya que en las 
plazas de la waria las van a arreglar y arrancan las hierbas medicinales, plantando otro tipo de 
plantas como la chépica, “las hierbas se están extinguiendo, las están arrancando, en las plazas 
plantan chépica en vez de dejar las hierbas medicinales, y ahí debería haber un respeto” (Edith)  
De acuerdo a lo anteriormente planteado, la pérdida de la naturaleza la lagmen Edith lo 
ve a través del arranque de las hierbas medicinales y la plantación de otras, especialmente en las 
plazas que existen en la waria. 
4.6 La Sangre tira. 
Esta sexta y última subcategoría que surge de la categoría desde el brote de la madre 
tierra, hace referencia a como a través de la expresión de la sangre tira se relaciona con la 
consanguinidad de la familia y al territorio en el cual se ha nacido. Es por esto que tiene que ver 
como la sangre de alguna u otra forma hace el llamado a conectarse ya sea con la cultura o la 
naturaleza, expresada a través de la necesidad de poder reencontrarse con sus antepasados, sus 
costumbres, su lengua y sus tradiciones. 
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Es así que la lagmen Edith nos narra que la sangre y la tierra van tirando al acercamiento 
de la cultura, como también las plantas y el aire, “Porque uno siente dentro de su corazón que le 
tira a la tierra po’, le tira a las plantas, los árboles, el aire fresco, como que uno desea eso” 
(Edith) 
Esta subcategoría hace referencia a como la lagmen Edith va sintiendo que la sangre, la 
tierra y las plantan van tirando para que ella se acerque a la cultura y la siga difundiendo. 
5. Movimiento entre el Wallmapu y la Vasija. 
Esta quinta categoría hace referencia al movimiento que realizó el pueblo mapuche hace 
más de medio siglo. Como es sabido, a fines de la mal llamada "Pacificación de la Araucanía", 
los mapuches perdieron la autonomía que hasta entonces ejercían y el control de su territorio a 
través de la imposición del sistema reduccional, por lo que se tuvieron que adaptar a una 
situación desde lo territorial, económico, social y político. (Aravena, 2001: 5-6). Una vez que 
llegaron a la waria el principal obstáculo para la adaptación del pueblo mapuche a la vida urbana 
provendría del trato discriminatorio por parte de la relación con los winkas y la situación de 
marginalidad en que les toca desenvolverse. 
Desde la perspectiva de las mapuche zomo la migración marca ciertas especificidades, 
pero no fisura la noción de pueblo e identidad cultural. Es así que a partir de lo tratado en el 
encuentro nacional de mujeres indígenas realizado en el año 2004, se expresa que su origen 
étnico ha provocado una mayor marginación y segregación, lo cual ha dificultado el proceso de 
desarrollo, esto producto de las políticas neoliberales que se han impuesto (Rodríguez, 2004).  
Es así que el movimiento que realizó la lagmen Edith, trajo consigo muchas aristas, 
destacándose en su discurso la relación con el winka, el vivir en comunidad, la discriminación y 
el llegar a la vasija de cemento. 
5.1 El vivir en Comunidad. 
Esta primera subcategoría hace referencia a como la lagmen Edith recuera y va 
significando el vivir en comunidad, lo cual se hace muy difícil hacerlo en la waria, ya que se 
antepone las cosmovisión individualista propia del occidental, el cual solo mantiene su espacio 
cuadrado y no comparte con el de al lado. 
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Es así que la lagmen Edith destaca que el vivir en comunidad es algo para el campo no 
más, “no, eso es para el campo no más” (Edith)  
Es así que la lagmen Edith relata que para poder estar en comunidad se necesita un 
terreneo grande, donde todos podrían estar con sus rukas, lo cual es muy distinto en la waria ya 
que cada uno vive en su casa y en poblaciones determinadas,“para estar en una comunidad 
tendría que ser un terreno grande, donde todos podemos estar con nuestras casas o con 
nuestras rukas,  porque aquí cada uno vive en una población” (Edith)  
Es así que la lagmen Edith relata que el estar en comunidad en la waria solo es posible al 
estar en una asociación, “Aquí lo único que se puede hacer es estar en una asociación” (Edith) 
5.2 Relación con el Winka. 
Esta segunda subcategoría tiene relación a como se ha ido configurando la relación con 
el winka, es decir con el Chileno dentro de la vasija de cemento. 
Es así que la lagmen Edith hace referencia a la relación con el winka a través de sus 
marido, el cual a pesar de no ser mapuche, la apoya, sin embargo este apoyo se aprecia mediante 
que la lagmen Edith deje todo listo en la casa,  “si él me ha respeto mi… nunca he tenido 
problema que él me… yo dejo las cosas hechas a no ser que… dejo todo hecho, trato de hacer 
todo, dejar mi almuerzo listo, lavar mi loza, o si no la llego a lavar después o si no el a veces me 
apoya y él la lava po’, pero yo trato de no darle motivos para hacer problema”(Edith) 
5.3 Llegar a la Vasija. 
Esta tercera y última subcategoría tiene relación con el movimiento y la llegada de la 
lagmen Edith a la waria, la cual fue acompañada de su familia, sin embargo este traslado la 
lagmen Edith no lo noto, debido a que pequeña. El llegar a la vasija de cemento significo para la 
lagmen Edith independizarse y trabajar para poder sobrevivir. 
La lagmen Edith llega a la Comuna de Belloto a los treinta y dos años, “A los 32 años… 
por el trabajo de mi esposo, que trabajaba en Viña, yo emigre para acá po’, para Belloto” 
(Edith) 
Este traslado fue profocado, ya que la mamá de la lagmen Edith decidió venirse por 
factores climáticos, debido a que sus ella y sus hermanos pasaban mucho tiempo resfriados, “mi 
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mamá tomo la decisión de venirse por el clima, porque mi… pasábamos muchos resfriados, con 
bronconeumonía, con bronquitis, y el clima era muy helado para nosotros, como éramos ocho 
hermanos… y fue una tía que vino a trabajar acá y volvió para allá… le contó que el clima era 
muy bueno acá, en Quillota, y ahí decidió mi mamá de venirse para acá… para el norte que le 
llamaban ellos” (Edith) 
Este traslado la lagmen Edith no lo noto, ya que era muy pequeña, “Casi ni lo note po’… 
porque era muy niña, no note el cambio” (Edith) 
La llegada de la lagmen Edith y su familia a la waria fue específicamente a Quillota, 
donde se dedicaron a la agricultura, mediante la plantación de choclos, cortar frutillas y 
recolección de porotos, “Lo único que llegamos a una parte no tan… en Quillota, no tan, 
digamos… como rural, y ahí plantaban choclo, porotos, y nosotros nos íbamos a trabajar en el 
campo, a cortar frutillas, y con eso mi mamá sacó una casa después, porque nosotros no éramos 
de dinero… entonces entre todos llenábamos los este de porotos, las bolsas de porotos y eso… 
con eso mi mamá junto plata y se sacó una casita” (Edith) 
 Como se dijo anteriormente, el llegar a la vasija implicó para la lagmen Edith el 
independizar y trabajar, es así que nos narra que entro a trabajar a un taller donde se hacían 
tejidos y con eso la lagmen Edith tenía para alimentarse,“Yo entre a trabajar en un taller laboral 
que hacía tejidos a mano y esos tejidos los vendían pal’ extranjero y a nosotros nos pagaban 
3.500 pesos de dinero y con eso yo compraba cosas para alimentarme” (Edith) 
De acuerdo a lo anteriormente planteado, se observa que la llegada a la waria la lagmen 
Edith fue tras la decisión de su madre, debido a las diversas enfermedades que ella y sus 
hermanos tenían. A su vez el llegar a la waria tuvo un gran cambio en la trayectoria vital de la 
lagmen Edith, ya que significo la independencia y el trabajo para poder sobrevivir y alimentarse. 
 
I. ANÁLISIS TRANSVERSAL. 
1. Introducción. 
En este apartado corresponde al segundo nivel de análisis de la trayectoria de vida de la 
lagmen Edith, donde se analizarán las relaciones de poder saber que existen en la trayectoria 
vital de lagmen Edith, los cuales se van expresando con su marido y con la relación con el 
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winka, debido a las discriminaciones existentes y el silenciamiento e invisibilizacion de la 
cultura, lo cual provocado en la lagmen Edith que no supiera que pertenecía a los pueblos 
originarios hasta llegar a la waria. 
A su vez se analizara la producción y reproducción cultural y familiar. En cuanto al 
primero se aprecia que la lagmen Edith va produciendo la cultura mediante su participación en 
asociación especialmente ejerciendo un cargo de presidenta, esta producción cultural también la 
realiza al realizar masoterapia, ya que la acompaña con hierbas medicinales y música mapuche y 
en segundo lugar se aprecia la familia, la va reproduciendo las lógicas de la familia moderna, ya 
que ella realiza labores domésticas, mientras que su esposo sale a trabajar. 
2. Relaciones de Poder/Saber. 
Al hablar de poder es necesario preguntarnos cuales son los mecanismos, efectos, 
relaciones y dispositivos donde el poder es ejercido. 
Foucault expresa que el poder no es algo que posee la clase dominante, sino más bien 
una estrategia, es decir el poder no se posee, se ejerce. Es en este sentido que sus efectos no son 
atribuidos a una apropiación, sino a ciertos dispositivos que le permiten funcionar. Es así que en 
primer lugar nos brinda una orientación metodológica, y nos dice, desde un principio, que para 
analizar las relaciones de poder es necesario conocer los “saberes” que se han construido como 
hegemónicos en un momento histórico determinado. (Foucault, 1990: 16-17) 
Es así que Foucault analizó con una profundidad única los mecanismos de poder que 
operan en la sociedad capitalista y su influencia en la conformación de la subjetividad de las 
personas. Esto le permitió superar las interpretaciones clásicas del poder, que lo reducían a un 
plano represivo y jurídico, y concluir que el capitalismo, se perpetúa gracias al ejercicio de 
poderes que se hallan presentes por todo el cuerpo social.  
Es así que las nociones de capitalismo, modernidad y modelo civilizador de occidente 
mezcladas con el colonialismo, han instaurado y legitimado diversas formas de poder, 
dominación y control, los cuales persisten hasta la actualidad. (Quijano, 2000: 4-5) 
El modelo civilizatorio de la modernidad que pretende ser único y global ha permitido 
que surjan una serie de análisis y estudios, lo cuales evidencia la construcción del conocimiento 
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a través de un paradigma colonizador europeo, produciéndose así una proceso epistémico 
eurocéntrico. (Patiño, 2009: 9-10). Por ende las nociones de modernidad y racionalidad tienen 
estrecha vinculación con la cosmovisión europea, por lo tanto se tiene una sola manera de ver el 
mundo, de actuar y teorizar. 
Es así que Enrique Dussel y Walter Mignolo producen desde una posición de 
subalternidad dentro de la lógica del conocimiento y desde las fronteras de un pensamiento 
crítico social, que sin desconocer el discurso científico moderno y hegemónico tienen la 
potencialidad de interpretarlo y romper con los privilegios epistemológicos en la enunciación de 
una historia y un saber universal en América Latina. Por lo que “no se pretende ser mejor ni 
reemplazar o superar “el mundo moderno”, sino que considerar un paradigma otro” (Mignolo, 
2003:45) En decir, no se trata de disminuir o eliminar un pensamiento otro, sino más bien 
reconocer y respetar la existencia de otro pensamiento u paradigma, paradigma que permitirá 
abrir otros caminos y que surge de la toma de conciencia. Por ende Mignolo plantea que este 
“paradigma otro”:  
 
“Contribuye a construir espacios de esperanza en un mundo en el que prima la 
pérdida del sentido común, el egoísmo ciego, fundamentalismos religiosos y olvida 
la cuestión de generación, la experiencia y reproducción de la vida en el planeta”. 
(Mignolo, 2003:20) 
 
Siguiendo la misma línea de razonamiento, Dussel a través de este “paradigma otro” 
busca: 
“La construcción de un pensamiento no eurocéntrico, desde la exterioridad que 
fuera definida por el discurso hegemónico como el otro oprimido, como mujer, como 
pobre, como racialmente marcado, como naturaleza” (Dussel, 1976: 65)  
Por ende, se debe buscar la construcción de un paradigma “otro”, que salga de lo 
instaurado, es decir que se considere el discursos hegemónicos como es el de la mujer. Es así 
que ambos autores podrían ser clasificados dentro de un nuevo paradigma de conocimiento, 
cuyas metas de decolonización epistemológica busca trascender de las meras estrategias de de-
construcción, sino más bien en la búsqueda de la liberación pero por caminos distintos a los que 
ofrece y genera la filosofía tradicional. 
Es por esto que se considera necesario poder integrar un paradigma otro, ya que el 
colonialismo e instauración de un paradigma eurocéntrico como una sola manera de mirar el 
mundo tiene estrecha relación al como hoy en día el winka o la gente occidental visualiza y/o 
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reconoce el mundo, especialmente en lo relacionado a la temática de la naturaleza, ya que dentro 
de la vasija de cemento el winka u occidental observa a la naturaleza como alguien inferior, 
pudiendo modificar a su antojo. 
2.1 La familia como contexto de relaciones de poder/saber. 
En cuanto a las relaciones de poder/saber que se expresan dentro de la familia, se 
observa a través de su marido, el cual es winka que si bien la apoyaba en el rescate y respeto a la 
cultura de la lagmen Edith, esto iba acompañado de algo a cambio, lo cual se traduce en las 
cosas domésticas, ya que la lagmen Edith debe dejar listo todo el almuerzo, lavar la loza, 
argumentando que trataba de no darle motivos para que hacer problema. 
 “si él me ha respeto mi… nunca he tenido problema que él me… yo dejo las cosas hechas a 
no ser que… dejo todo hecho, trato de hacer todo, dejar mi almuerzo listo, lavar mi loza, o si no 
la llego a lavar después o si no el a veces me apoya y él la lava po’, pero yo trato de no darle 
motivos para hacer problema” (Edith) 
Esta relación de poder/saber que se va ejerciendo en la familia, el cual esta dado por una 
relación patriarcal y machista, donde la mujer ligada a la domesticidad y debe cumplir con su rol 
de dueña de casa, lo cual se aprecia en lo relatado  por la lagmen Edith, quien debía cumplir con 
su rol de dueña de casa para no dar motivos de problemas. 
2.2 Relaciones de poder/saber con el otro Winka. 
En lo que respecta a la cultura se aprecia relaciones de poder en el sentido del 
ocultamiento e invisibilización de la cosmovisión y paradigma propio de los pueblos originarios 
como lo destaca Garzón, ya que a traves de la expansión del paradigma epistemológico 
occidental ha supuesto la colonialidad del saber y del ser, haciendo creer que solo existe una 
forma posible de conocer el mundo a partir de una racionalidad, una lengua y una cultura 
determinada, lo que ha terminado por normalizar la idea de que pensar otras lenguas o saberes 
diferentes es imposible si la traducción cultural no se acomoda a las pautas dominantes del saber 
occidental. (Garzón, 2013:307-308)  
De acuerdo a esto se concibe a los pueblos originarios como portadores de un paradigma 
epistemológico silenciado y negado, debido a la concepción occidental que ha naturalizado el 
marco cognitivo, valorativo y normativo de un mundo y un tradición cultural, logrando 
naturalizar y silenciar la lengua indígena, por lo que pensar que existe en Chile, una cultura 
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diferente, una nación diferente y que tiene sus propias norma o leyes es algo inconcebible, ya 
que se aleja o escapa de las pautas dominantes de un saber occidental ya impuesto. 
Esto se aprecia en lo relatado por la lagmen Edith, la cual ha tenido una negación y falta 
de traspaso de sabiduría y kimün de su cultura, debido a la discriminación que existía. 
“antes nadie nunca hablaba de esto, todo lo contrario, había una discriminación en todos 
lados, en los colegios, el indio tanto, que tu soy aquí, que araucano” (Edith) 
Sin embargo la lagmen Edith rompe con esta negación al momento que la invitan a 
participar en una asociación, a la cual fue temerosa, debido a lo que se dice del pueblo mapuche, 
sin embargo al momento de participar se dio cuenta que lo que se enseñaba en la asociación eran 
las mismas prácticas y costumbres que su familia tenía en el Wallmapu. 
“Después me invitaron a participar a la asociación y yo fui temerosa porque yo, mi familia 
es cristiana y como uno había escuchado tanta cosa de los pueblos originarios (…) yo me voy a 
integrar po’, y yo le dije a la señora me voy a integrar pero de oyente no más, después empecé a 
descubrir po’, a descubrir las cosas que hacíamos allá eran las misma que hacíamos en la casa 
po’… que se hacían las sopaipillas, que se hacia el muday, que mi mamá hilaba la lana, que mi 
mamá hacía de telares frazadas, todo eso… entonces eso ya estaba en mi casa” (Edith) 
Es así que donde se visualiza el cómo los pensamientos subalternos que fueron y han 
sido excluidos, omitidos, silenciados e ignorados. Estos pensamientos subalternos tienen 
estrecha relación con una violencia epistémica acompañado casi siempre del afán de 
conocimiento y deseo de imponer una propia manera de entender y formular el conocimiento del 
“otro”. (Pulido, 2009: 175-176) 
Por ende van surgiendo “epistemes dominantes” y estructuras hegemónicas de saber que 
van unidas al poder, las cuales introducen, establecen y codifican ciertos conceptos y 
conocimientos y no otros como algo relevante, verdadero o posible. En definitiva, se establece 
una opresión de los saberes, es decir una represión epistemológica que se va ejerciendo sobre los 
“otros” mediante la denigración e invalidación de sus propios saberes a partir de determinados 
sistemas discursivos y académicos. (Pulido, 2009: 177-178) 
Esta denigración e invalidación de los saberes locales se aprecian en la cosmovisión 
propia de los pueblos originarios, como lo es la creencia hacía un ser supremo. Dentro del 
pueblo mapuche Ngenechen se considera como el primer antepasado varón de los mapuche junto 
Ngenechen kusha (su esposa) que dieron origen al pueblo mapuche, los cuales son considerados 
como los seres supremos más antiguo del universo. Sin embargo a través de la imposición 
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religiosa de la religión cristiana, ha provocado que la cosmovisión tanto mapuche como cristiana 
se encuentren en pugna, esto queda expresado en el relato de la lagmen Edith al relacionar la 
conexión con la naturaleza, con una divinidad relacionada a un dios cristiano. 
“por el sentirme sola… sola y no tener… no ver lo verde, pero cuando yo empecé a plantar 
mis plantas y atrás sin querer el vecino plantó árboles… me sentaba en mi patio y miraba lo 
verde y me sentía bien por’, conversaba con Dios” (Edith) 
A su vez destaca que lo que le pasaba en el Wallmapu, donde corre por el pasto mojado 
era sentir una presencia de dios, el cual era una voz que le hablaba. 
“en el sur era rico correr en pisar el pasto con el agua, sentir el contacto con el pasto con el 
agua y correr, chapalear como se dice, y correr a pie pelao’ hasta que los pies me quedaran 
azules y sentir… sentir una presencia como de Dios, no sé po’ yo me sentía como con Dios (…) 
yo sentía como un contacto espiritual (…) como que una voz me hablaba” (Edith) 
De acuerdo a lo anterior, se visualiza como la lagmen Edith a través de un dicurso 
hegemónico respecto al catolicismo, va relacionando su conexión con la naturaleza y la ñuke 
mapu a través de un ser supremo y divino, que habla y protege, más que una relación propia que 
posee la gente de los pueblos originarios, los cuales pertenecen a la ñuke mapu. 
3. Producción y Reproducción en la Vasija de Cemento. 
3.1 Producción y Reproducción Cultural. 
La naturaleza de la sociedad capitalista implica un proceso de imposición cultural sobe 
el mundo subalterno, al cual se quiere ver como consumidor de una cultura, más que un 
productor de esta. Sin embargo la producción de elementos culturales, no es exclusiva de una 
clase, lo que varía, es el nivel, los grados de decisión y de control sobre los elementos culturales 
producidos y reproducidos. (Bonfil, 1991: 16-17).  Sin embargo se hace evidente que en la 
sociedad capitalista existe un proceso de marginación de clases subalternas, excluyéndolos de 
tomas de decisiones sobre elementos culturales. 
Las culturas subalternas enfrentan constantemente el rechazo de sus producciones 
culturales por parte de quienes toman decisiones en torno a cuales son elementos culturales 
socialmente aceptados y reconocidos. 
Sin embargo la lagmen Edith va rompiendo con eso, ya que va produciendo su cultura 
mediante la participación en organizaciones como una mapuche zomo, a su vez desde un cargo 
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dentro de una organización como lo es ser la presidenta de la Organización Indígena de Quilpué, 
es así que la asociación en la cual participa quieren rescatar la cultura de los pueblos originarios. 
“nosotros buscamos por medio de la asociación poder rescatar la cultura y rescatar la parte 
ancestral de los pueblos originarios” (Edith) 
Esta producción cultura no estuvo en los planes de la lagmen Edith, ya que no era muy 
apegada a la cultura hasta que llego a la waria, donde empezó a participar en asociaciones. 
“no fui muy apegada hacia la cultura, no, porque yo no estaba pegada a la cultura, hasta 
que yo llegue acá a Belloto (…) mi apellido como es Chaura no era conocido, no sabíamos de 
donde veníamos, así que algunas personas decían que era árabe (…) resulta que yo un día, mi 
esposo quedo sin trabajo, y yo empecé a ir a la municipalidad y me dijeron vaya a prodemu… 
yo buscando trabajo, justo había un grupo de mujeres indígenas que estaban haciendo un curso 
de telar y estaba finalizando, la señora que estaba encargada me dijo y su apellido, que apellido 
es? Chaura… a me dijo voy a preguntar si a lo mejor, de a dónde viene, y le dijeron que mi 
apellido era mapuche y entonces ahí supe yo po” (Edith)  
Esta participación en asociaciones le permitió a la lagmen Edith poder buscar un oficio 
como lo es la masoterapia, el cual es una forma de producir la cultura en la vasija, ya que cuando 
realiza los masajes los integra con hierbas medicinales y música mapuche. 
“Encontré que eso era bueno para mi po’, en la misma asociación compartimos los 
conocimientos y después, se van abriendo caminos y me integre a un curso de masoterapia (…) 
mi hija trabaja en un consultorio, es paramédico, entonces supieron que yo era mapuche y me 
invitaron y que es lo que yo hacía entonces yo he ido a hacer masajes y aplicando hierbas 
medicinales” (Edith) 
Es así que la producción cultural en la lagmen Edith se fue realizando una vez estando 
en la vasija de cemento, que es donde escucho el llamado a acercarse y conectarse con su cultura 
y con la naturaleza, es así que a través de su trayectoria vital ha ido produciendo su cultura 
mediante diversas maneras, donde la que más destaca, es a través de la participación de 
asociaciones, ya que se debe considerar que esta en el cargo de la presidencia, donde la meta y 
objetivo que poseen es el rescate y reconocimiento de los pueblos originarios. 
3.2 Producción y Reproducción Familiar. 
En lo que respecta a la familia el mundo urbano ha ido construyendo dos esferas sociales 
bien diferenciadas, donde está por un lado el mundo de la producción y el trabajo, y por otro 
lado, el mundo de la casa y de la familia. Esta diferenciación va marcando ritmos cotidianos 
distintos, espacios y tiempos. A su vez existen patrones sociales claros en cuanto a la división 
social del trabajo entre los miembros de la familia, quedando claro quien pasa la mayor parte 
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fuera de casa y quien dentro, siendo el sexo un criterio básico de esa diferenciación. (Jelin: 1998: 
33-35) 
Dentro del modelo familiar nuclear existen expectativas diversas para el trabajo de 
hombres y mujeres, donde el hombre trabaja afuera y la mujer es responsable de la 
domesticidad. Por lo tanto el hombre es el responsable del mantenimiento económico de la 
familia, donde se espera que el salga a trabajar y con el ingresos monetario que reciba cubra las 
necesidades básicas, los gustos, los lujos de la familia. (Jelin: 1998, 33-34). La lagmen Edith de 
acuerdo a su discurso se aprecia que va reproduciendo las formulas y/o practicas modernas,  por 
lo que no vive  una lógica familiar cerrada moderna, ya que a traves de su relato se expresa que 
si bien su marida la ayuda y comprende en su respeto hacia la cultura, la lagmen debe realizar 
tareas domesticas para que no haya ningún problema. 
“si él me ha respeto mi… nunca he tenido problema que él me… yo dejo las cosas hechas a 
no ser que… dejo todo hecho, trato de hacer todo, dejar mi almuerzo listo, lavar mi loza, o si no 
la llego a lavar después o si no el a veces me apoya y él la lava po’, pero yo trato de no darle 
motivos para hacer problema” (Edith) 
Es así que la lagmen Edith dentro de la vasija de cemento va reproduciendo las normas y 
relaciones familiares modernas cerradas, donde hay un jefe de hogar que es el hombre y la mujer 
esta ligada a la domesticidad, ya que es ella quien debe realizar las tareas domésticas, como 
cocinar o lavar para así no poder generar algún problema que conlleve, por ejemplo al enojo de 
su marido. 
4. Reflexiones. 
Mediante el discurso de la lagmen Edith se aprecia como la relaciones de poder se han 
ido configurando a lo largo de su trayectoria vital. Estas relaciones de poder se observan con su 
marido, el cual es winka que si bien la apoya y respeta en cuanto  su cultura, esto va de la mano 
con una tarea domestica que debe realizar la lagmen Edith como lo es el cocinar y lavar la loza, 
para así como relata la lagmen Edith no haya ningún problema. 
A su vez las relaciones de poder saber se han ido expresando en la imposición del 
colonialismo que ha provocado una invisibilización y negación de la cultura, lo cual ha 
conllevado a que la lagmen Edith no haya sabido que pertenecía a los pueblos originarios hasta 
el estar en la waria, donde se enteró y comenzó a trabajar y luchar por su cultura. Es así que la 
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lagmen Edith ha ido produciendo su cultura en la waria mediante la participación en 
asociaciones y asumiendo un rol dentro de ella como lo es el de presidenta. 
Pese a lo anterior se aprecia como las cosmovisión mapuche y la cosmovisión cristiana 
se encuentran en pugna, ya que si bien la lagmen Edith se reconoce como una mapuche zomo, 
dentro de su relato se aprecia la imposición religiosa en este caso cristiana, ya que la conexión 
con la naturaleza que ella tiene la relaciona con una espiritualidad que se la brinda un dios 
cristiano, el cual habla y la protege. Así también se aprecia que la lagmen Edith va 
reproduciendo la familia moderna cerrada, ya que es ella quien se dedica a la domesticidad, 
mediante el cuidado de sus hijos y nieto.  
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ANÁLISIS TRANSVERSAL DE LAS TRAYECTORIAS. 
 
En este séptimo capítulo se dará cuenta de la bajada de las categorías que fueron 
emergiendo del discurso de las mapuche zomo, quienes hicieron posible esta investigación a 
través de la metodología de co-labor. Es así que en este capítulo se presentaran aspectos que 
cruzan lo inductivo con lo deductivo, siendo transversales a todas las categorías que fueron 
emergiendo, las cuales se denominan como: La subjetivación del estar siendo mapuche 
occidentalizada; el otro que marca la trayectoria; autoreconocimiento mapuche en la vasija; 
desde el brote de la madre tierra y movimiento entre el Wallmapu y la vasija. 
1. Subjetivación del estar siendo Mapuche Occidentalizada. 
La categoría inicial que fue emergiendo del discurso de las mapuche zomo, es 
denominada subjetivación del estar siendo mapuche occidentalizada, la cual hace referencia a 
que se aprecia una subjetividad que se devela colonizada, demostrándose a través de un discurso 
y operación occidental.  
Las lógicas coloniales implican dominación, subordinación y verdad absoluta, las cuales 
no solo se basan a nivel estatal, sino que también a nivel personal, que calan hondo en los sujetos 
y en sus relaciones inter-personales. Estas lógicas coloniales implican un proceso de subjetivar al 
sujeto, en el sentido de cómo se van considerando y reconociendo, donde la subjetividad 
moderna piensa al otro sometiéndolo a los propios modelos de identidad o excluyéndolo. Desde 
esta perspectiva principalmente eurocéntrica, la diferencia es reducida a los parámetros de lo 
propio, dado que los hombres, seres racionales, nacen todos iguales y libres, pero la igualdad 
pensada en términos de identidad es igual al europeo, blanco y cristiano. (Giaccaglia, Méndez, 
Ramírez, Santa Maria, Cabrera, Barzola y Maldonado, 2008: 120-121) 
Reforzando la idea que plantea Giaccaglia, Mendez y otros (2008), se destaca que esta 
perspectiva occidentalizadora de un saber y de una idea del individuo que traspasa a la 
subjetividad, es donde se visualiza este proceso de colonización, en el cual se empieza a 
invisibilizar un paradigma propio de los pueblos originarios, que se ha ido silenciando y 
negando, debido a la concepción occidental que ha naturalizado el marco cognitivo, valorativo y 
normativo de un mundo y una tradición cultural. 
Es así que esta subjetividad que se devela colonizada, se va apreciando en el discurso de 
la ñaña Elena, la cual parte de la idea de reconocerse como campesina y huasita. 
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“yo era huasita po’” (Elena) 
Esto a su vez, vinculado al ser vergonzosa con provenir del Wallmapu y ser huasita, lo 
cual da cuenta de una colonización que disminuye o empequeñece. 
 “Entonces era yo vergonzosa, a lo huasita” (Elena).  
Así mismo al ya estar en la vasija de cemento la ñaña Elena se reconocía como una 
huasita, que provenía del campo, más que como una mapuche zomo que provenía del Wallmapu, 
 “yo al principio como era tan huasita eeh... se puede decir quizás muy temuquense, pero a 
la vez más de campo… entonces llegar de una ciudad  a otra… yo era una huasita… así como 
tímida, como con miedo…. con vergüenza” (Elena) 
Este discurso que se va develando colonizado, en cuanto al relacionar el ser mapuche 
zomo como ser del campo y huasita, también se expresa en el discurso de la lagmen Ruth, la cual 
destaca que en el Wallmapu era más libre, sin embargo cuando llegó a la waria
75
 era más tímida, 
vergonzosa y muy huasa, 
“yo siento que yo como niña que en la comunidad me sentía más libre, yo en Temuco era 
muy tímida, muy huasa, así como muy muy avergonzada y eso lo llevábamos” (Ruth) 
Así también, la lagmen Ruth destaca que cuando ya era más grande específicamente en 
la adolescencia, se reconocía más civilizada dentro de la ciudad. 
“cuando llego mi adolescencia y nos fuimos a Villarrica ya yo ahí estaba mucho más 
civilizada” (Ruth)  
Lo anteriormente expuesto, en esta relación campesino – mapuche, tiene estrecha 
relación a como en los años 90 se comienzan a aplicar de manera sistemáticas políticas públicas 
y programas de desarrollo indígenas que tienen el propósito de integrarlos e incorporarlos a los 
beneficios del desarrollo social y económico del país. Sin embargo estas acciones 
gubernamentales solo lograron acoger a los pueblos originarios a través de situaciones y 
problemas específicos y tendieron a incorporarlos como pobres al mundo rural. (Serrano y 
Rojas, 2002: 1-3) 
Es de ahí donde se empieza a configurar el ser campesino, desde una configuración que 
el Estado Chileno establece, donde se va estableciendo a los pueblos originarios como pueblos 
agrícolas, ya que es un pueblo que están situados dentro de la modernidad y por lo tanto es 
determinado como campesino, los cuales se deben adecuar a la modernidad, pero bajo la 
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 Ciudad. 
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determinación de que no pueden seguir bajo la producción pre capitalista, pre modernas, por lo 
que deben entrar a una concepción donde solo existe lo urbano y lo rural, donde lo rural está 
asociado al campesinado. Esto ha provocado que la relación de campesino- mapuche que se ha 
ido configurando e instaurando, haya ido deslegitimando e invisibilizando los saberes, kimün, 
cosmovisión, creencias y la epistemología ancestral, lo cual ha ido provocando una tensión en 
las mapuche zomo.  
Es aquí, donde se visualiza el cómo los pensamientos subalternos fueron y han sido 
excluidos, omitidos, silenciados e ignorados. Estos pensamientos subalternos tienen estrecha 
relación con una violencia epistémica acompañado casi siempre del afán de conocimiento y 
deseo de imponer una propia manera de entender y formular el conocimiento del “otro”. (Pulido, 
2009: 175-176) 
Es así que surgen “epistemes dominantes” y estructuras hegemónicas de saber que van 
unidas al poder, las cuales introducen, establecen y codifican ciertos conceptos y conocimientos 
y no otros como algo relevante, verdadero o posible. En definitiva, se establece una opresión de 
los saberes, es decir la cosmovisión propia del pueblo mapuche y la herencia ancestral, la cual 
establece una relación permanente entre las colectividades humanas, el entorno en cual se vive y 
el cosmos, a su vez esta cosmovisión hace referencia a como el ser humano no es el centro de 
atención, sino un componente más hace posible el equilibrio con la ñuke mapu. En definitiva, 
esta opresión de saberes se realiza a través de una represión epistemológica que se va ejerciendo 
sobre los “otros” mediante la denigración e invalidación de sus propios saberes a partir de 
determinados sistemas discursivos y académicos. (Pulido, 2009: 177-178) 
Esta invalidación de los saberes locales va produciendo tensiones en las mapuche zomo, 
ya que se va imponiendo y naturalizando una creencia hacía un ser supremo. Es así como a 
través  de la imposición de la religión católica y/o evangélica ha ido provocando que la 
cosmovisión mapuche y la cosmovisión católica y/o evangélica se encuentren en pugna. 
Lo anterior se observa a través del discurso de la lagmen Flora, quien se reconoce como 
mapuche zomo, sin embargo también como católica, lo cual destaca que es debido a que sus 
padres sufrieron a manos de los curas holandeses la imposición de la religión católica, por lo 
tanto es lo que le han enseñado y ella ha ido aprendido, siendo así bautizada, confirmada y casa 
por la iglesia católica. 
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 “en gran parte por los padres holandés… porque hasta donde he podido hurgar, 
prohibieron la lengua nativa, entre otras cosas nativas… entonces impusieron la religión 
católica, yo soy católica a todo esto, yo me siento católica, es lo que hicieron mis padres, lo que 
me enseñaron mis padres, soy bautizaba, soy confirmada, soy casada por la iglesia católica… 
entonces bueno o malo… soy católica” (Flora) 
No solo en la lagmen Flora se aprecia esta relación en pugna respecto a las 
cosmovisiones, relación con las divinidades y las creencias, ya que también se visualiza en la 
trayectoria vital de la lagmen Ruth, quien nos narra que en su comunidad llego la religiosidad y 
se apernó, instaurando el miedo y el pecado. 
“en todos nuestros territorios llego la religiosidad y se apernó haciendo sentir a todo el 
mundo culpable de algo, todo era culpa, todo era pecado” (Ruth) 
Es así que al momento de llegar la evangelización todo se comenzó a guardar, ya que se 
acusaba al pueblo mapuche de brujería, por lo tanto por temor se comenzó a proteger y ocultar la 
cultura. 
“llego la religión, llego la evangelización… eeh allá en mi comunidad había mucha más 
evangélicos, que católicos y se empezaron a producir los sincretismos, pero seguían habiendo… 
seguían estando presente los misterios, seguían estando presente los trawün, pero los trawün… 
se hacían muy guardados… era como que no sepa el winka que nos estamos reuniendo, incluso 
habían trawün, que se hacían en las madrugadas (…) porque fue mucha la… los dolores, la 
violencia con la que fue tratado y las acusaciones de que todo era brujería… emm que la gente 
tomo temor, y no solamente por… eh por los adultos… por ellos por los niños” (Ruth) 
Es así que se aprecia como esta colonización a través de la religiosidad calo hondo en la 
lagmen Ruth, quien trata de hablar mapudungun, pero a través de canticos evangélicos. 
“estoy tratando de hablar, por eso te digo en la comunidad yo se me los canticos, por 
ejemplo que esa es alabare, alabare, alabare a mi señor” (Ruth) 
A su vez esta colonización a través de la religiosidad de expresa dentro de discurso de la 
ñaña Elena, quien en su trayectoria vital, paso por varios sufrimientos y dolores, buscando así a 
un otro que fuera refugio, el cual resulto ser su marido, es así que ella nos narra que, 
“Entonces yo lo sufrí…uyy que terrible, ahí lo sufrí, entonces sabe sin pensar, yo sin 
pensarlo…bueno yo no tenía, yo decía diosito, el primer hombre que me encuentre o que me 
salga, que me hable yo me entrego a él” (Elena). 
A su vez destaca que,  
“Cómo que dios me puso el hombre” (Elena) 
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 Esta colonización que se va dando a través de la religión se visualiza y lo expresa la 
lagmen Edith mediante la conexión  que tiene con la naturaleza, ya que va relacionando su 
conexión con la ñuke mapu con un ser divino y superior occidentalizado, haciendo referencia a 
un dios que le habla y protege. 
“en el sur era rico correr en pisar el pasto con el agua, sentir el contacto con el pasto con el 
agua y correr, chapalear como se dice, y correr a pie pelao’ hasta que los pies me quedaran 
azules y sentir… sentir una presencia como de Dios, no sé po’ yo me sentía como con Dios (…) 
yo sentía como un contacto espiritual (…) como que una voz me hablaba” (Edith) 
De acuerdo a lo anteriormente expuesto, se visualiza cómo las trayectorias de las 
mapuche zomo se van enmarcando por estar siendo mapuche occidentalizado bajo las lógicas 
occidentales y coloniales, que han calado hondo en el pensamiento del ser mapuche zomo con 
ser del sur, campesina, huasita y vergonzosa. A su vez estos pensamientos también se enmarcan 
en las creencias y las divinidades, como lo son las creencias religiosas, la cuales se han impuesto 
en el pueblo mapuche, permitiendo así que la lógicas occidentales hayan ido silenciando y 
negando el paradigma propio de los pueblos originarios. 
Si bien se produce y se devala una tensión en las relaciones de las creencias y 
cosmovisión, debido a que hay procesos y discursos colonizantes como se expuso anteriormente, 
también se van destacando y develando procesos decolonizantes, lo cual queda expresado en el 
discurso de la lagmen Gladys, quien destaca que no cree en ninguna religión, ni en ninguna 
iglesia. 
“yo no creo en la iglesia, en ninguna” (Gladys) 
Este discurso decolonizado que se visualiza en la lagmen Gladys va de la mano con el 
traspaso de sabiduría y kimün que realizó una machi, lo cual quedó y marcó dentro de su 
trayectoria vital. 
“te voy a decir un refrán que me dijo una machi un día, me dijo… que cuando llegaron los 
invasores, venían con la biblia, ellos tenían sus tierras, les hicieron cerrar los ojos… y cuando 
los abrieron, ellos se quedaron con la biblia y les robaron las tierras (…) porque ellos no eran 
de ninguna religión, para ellos todo lo que había era de la naturaleza…que estaba, había que 
protegerla, cuidarla, por lo tanto…eeh las cosas que habían ahí no eran para venderlas, si no 
era para vivir” (Gladys) 
Es así como se va dando cuenta de la existencia de relaciones de dominación o 
subjetivación configuradas a través de las relaciones de poder /saber, los cuales van 
configurando discursos y proceso colonizantes. Sin embargo también se van develando discursos 
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deconolizantes en las mapuche zomo, los cuales van expresando a través del estar siendo dentro 
de la vasija de cemento, la cual muchas veces es poco amigable y va implicando otras prácticas, 
tradiciones y costumbres como es la compra de ellos de los alimentos.  
A su vez el estar en la vasija de cemento va endureciendo las relaciones sociales, donde 
son tornan mucho más duras, donde la gente tiene una cosmovisión individualista, distinta a la 
cosmovisión de los pueblos originarios la cual explica el mundo, la realidad y el entorno a partir 
de comprender que hay una relación permanente entre colectividades humanas, el entorno en el 
que viven, el cosmos y cada aspecto de esa relación que va otorgando un significado particular. 
Es así que desde la cosmovisión de los pueblos originarios el ser humano no es el centro del 
universo, sino que un componente más de un equilibrio existente entre la ñuke mapu, la tierra y 
el universo. (Barrientos, 2011: 4-5) 
La ñaña Elena vive hace más sesenta años en la waria, sin embargo a través de su 
discurso se va apreciando un proceso decolonizante, ya que se va cuestionando el por qué debe 
comprar por algo que la ñuke mapu te da. Lo que plantea la ñaña Elena tiene estrecha relación 
con lo que expone De Mattos, donde los componentes como el agua, el aire y la luz que son 
valores de uso. Es así que la ñaña Elena expresa y reconoce que en el estar siendo en la vasija de 
cemento, implica la compra de los alimentos.  
“aquí todo hay que comprar… todo hay que comprar” (Elena).  
A su vez la lagmen Ruth coincide con lo planteado por la ñaña Elena, ya que en la waria 
por todo se debe pagar, apreciándose en conjunto con lo anterior una especie de esclavitud. Es 
así que la lagmen Ruth realiza un mensaje que hace referencia a cuidar y amar a la naturaleza, ya 
que en ella está todo. 
“No, no existe (…) acá por todo se paga, acá tenemos mucha más contaminación, ya no 
podemos caminar como antes dos horas, porque los tiempos son mucho más reducidos… 
estamos mucho más esclavizados, en una ciudad hay una especie de esclavitud… pero es lo que 
hemos elegido y es donde queremos un poco llegar a la gente, no con un mensaje sanador ni 
mucho menos, pero si con un mensaje esperanzador de que nosotros podemos a través de lo que 
significa, el amor hacia la naturaleza, a nuestra madre tierra, a nuestra ñuke mapu” (Ruth) 
 
Dentro de esta categoría se va visualizando el cómo el estar siendo una mapuche zomo 
en la vasija de cemento trae consigo el endurecimiento tanto de las relaciones sociales como de 
la naturaleza, ya que en la vasija de cemento todo se va tornando más gris, donde ya no se puede 
meter la mano a la tierra y sacar los alimentos que te brinda la ñuke mapu,  ya que el estar en la 
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waria la mano choca con el cemento, conllevando así a la realización de nuevas prácticas que  
muchas veces chocan  con  la cosmovisión propia del pueblo mapuche, ya que ahora no se debe 
ir a la chacra o a la huerta, sino que se debe ir al supermercado o a la feria, por ende todo se va 
mercantilizando y teniendo un valor de cambio.  
A su vez se hace relevante destacar el cómo se va ejerciendo las relaciones de 
poder/saber en el estar siendo en la vasija de cemento, donde se ha ido imponiendo una 
episteme, lo cual ha conllevado a la deslegitimación e invisibilización de la cosmovisión y 
creencias, lo cual se visualiza en las mapuche zomo mediante una colonización a través de la 
religiosidad, provocando una tensión entre las cosmovisión mapuche y la cosmovisión católica 
y/o evangélica. 
2. El Otro que marca la Trayectoria. 
La segunda categoría que fue emergiendo del discurso de las mapuche zomo, es 
denominada como el otro que marca la trayectoria, el cual hace referencia a como ellas se han 
ido configurando en relación a otros y como estos otros, son y han sido significativos en sus 
trayectorias vitales. 
Dentro de este otro que marca la trayectoria aparece un otro que expulsa, sin embargo 
cabe destacar que este otro no necesariamente es un expulsor, sino más bien va provocando y 
configurando la expulsión, lo cual conlleva al traslado o movimiento de las mapuche zomo.  
Este otro que expulsa se aprecia en tres trayectorias vitales de las mapuche zomo, 
específicamente en la ñaña Elena, la lagmen Gladys y la lagmen Flora. A su vez es importante 
destacar que este otro que expulsa dentro de las trayectorias vitales de las mapuche zomo, se 
expresa a través de la familia de origen y a través de la figura materna. 
Lo anterior se visualiza a través del discurso de la lagmen Flora, la cual va apreciando 
que el otro expulsor se va configurando en relación a sus padres, los cuales eran muy 
autoritarios, 
“mis padres fueron autoritarios, terriblemente autoritarios… como que se les paso la 
mano… y bueno esa es una de las causas, entre otras, de que salí tan joven  de mi casa… 
éramos muchos hermanos, puras mujeres, o casi puras mujeres y allá… en aquella época, como 
ahora, creo que no ha cambiado mucho el tema… eeh lo único que valían eran los hombres… 
las mujeres éramos prácticamente un estorbo y mis papas entre diez hijos tuvieron siete 
mujeres, uno se murió, quedaron dos hombres, o sea quedo uno, un solo hombre entre siete 
mujeres (…) entonces yo no lo vi en esa época como drama pero me imagino que para mis 
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padres fue dramático… ahora pensado y todo, retrocediendo en el tiempo, para ellos fue 
dramático” (Flora) 
Este autoritarismo se vio marcado y reflejado en la primera infancia de la mano con un 
exceso de trabajo, por lo que la lagmen Flora lo consideraba como un abuso muy grande, 
“Golpes… eeh exceso de trabajo que en ese tiempo uno no se da cuenta, lo mandaban nada 
más y uno lo hacía no más, no reprochaba… no decía, no… eeh simplemente se hacía pero 
mirando retrospectivamente… eeh fue un abuso muy grande” (Flora) 
 
A su vez, la lagmen Flora, destaca que eran diez hermanos la mayoría mujeres, lo cual 
provocaba en sus padres un descontento, ya que querían hombres, esto debido a que las mujeres 
en esa época eran prácticamente un estorbo. 
“tenían descontento de tener puras mujeres, entonces lo veían a uno… o sea me imagino, yo 
por ahí lo escuche entonces tengo la certeza, que uno era en resumidas cuentas un estorbo, un 
cacho como dicen ahora… para ellos no les servía… preferían tener hombres” (Flora) 
Es así que dentro de la trayectoria vital de la lagmen Flora se destaca un otro expulsor 
femenino, en este caso su madre, la cual era castigadora, 
 “mi mamá era castigadora” (Flora) 
Recordando a su vez todos los golpes que ella le dio, 
“Todas las palizas que me dio” (Flora) 
Es así que la lagmen Flora define y recuerda a su madre como alguien con mucho 
carácter y poder, 
“tenía mucho carácter,…mucho carácter, mucho poder…si era una persona indomable” 
(Flora) 
Este poder/saber y fuerza que ejercía la madre de la lagmen Flora fue configurando que 
ella saliera de su casa a los trece años, sin avisarle a nadie. Es así como se visualiza el cómo se 
fue configurando la trayectoria de vida la lagmen Flora, en base a la relación con un otro que fue 
provocando la expulsión. 
Siguiendo con lo anterior, de como un otro va configurando la expulsión, se aprecia lo 
vivenciado por la lagmen Gladys, la cual también se ve marcado por una figura materna, la cual 
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es definida  por la lagmen Gladys como alguien que tenía otra mentalidad, ambiciosa, codiciosa 
y envidiosa, 
“mi mamá, tenía otra mentalidad acá, ambiciosa, codiciosa, envidiosa” (Gladys) 
Esto se daba de acuerdo a lo que relata la lagmen Gladys debido a que su madre era más 
española, donde no le gustaba involucrar la cultura y a su vez trabajaba mucho, 
“porque mi mamá era más, como era española como que no le gustaba mucho involucrar lo 
que era la cultura… yo creo que en ese aspecto influyo un poco en la crianza de mis hermanos 
(…) además que ella trabajaba” (Gladys) 
Lo anterior, fue configurando la expulsión de la lagmen Gladys y a su vez 
condicionando a que ella se hiciera cargo de sus nueve hermanos, debido a que su madre no 
tenía mucha paciencia y como se dijo anteriormente, trabajaba mucho, 
“Porque ella trabaja, no tenía mucha paciencia… éramos muchos, entonces la verdad que 
quienes los tenía cerca y como más unidos era yo po’… era su mamá” (Gladys) 
Es así, que era la lagmen Gladys quien mantenía la unión y educación de sus hermanos, 
por lo que aprendió a hacer mamá a temprana edad. A su vez relata que era con su padre con 
quien tenía una relación más cercana, al cual protegía y defendía, lo que conllevaba a que su 
madre la tratara de india igual él, 
“cuando yo estaba en mi casa y yo mandaba, yo era la mamá los trataba de meter a todos 
juntos… hacia cenas y todos juntos y yo creo que de ahí viene esa… y como yo defendía y le 
daba todo el favor a mi papá, mi mamá no me pasaba… que yo era india igual que él”. (Gladys) 
Esta relación que mantenía la lagmen Gladys y sus hermanos con su madre, fue una 
relación distante, la cual condiciono a que la lagmen Gladys se hiciera cargo de ellos, por lo que 
tuvo que ser madre a temprana edad. Esto fue configurando la expulsión, ya que la lagmen 
Gladys poseía otras aspiraciones, como lo era el estudiar.  
La figura materna que se ha detallado y observado como alguien que ha ido 
configurando la expulsión, se visualiza también en la trayectoria vital de la ñaña Elena, sin 
embargo en ella no solo visualiza la figura materna, sino que se aprecia otra figura femenina 
como lo es su tía. 
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Es así que dentro de la trayectoria vital de la ñaña Elena se da cuenta como su madre ha 
ido configurando la expulsión. Esto debido a que la madre de la ñaña Elena enviudo, la cual 
posteriormente se volvió a casar, lo cual trajo para la ñaña Elena diferentes circunstancias que 
fueron provocando y configurando la necesidad de irse. 
En este nuevo casamiento de su madre la ñaña Elena no quiso asistir, sin embargo fue 
obligada, llevándola a la fuerza, 
“Resulta que mi mamá enviudo (…) se encontró otro señor que bueno, le pidió juntarse con 
ella pues donde yo no lo acepte (…) siguieron y siguieron hasta que se casaron y en ese 
casamiento fui, tuve que ir porque me llevaron a la fuerza” (Elena) 
Es así que la ñaña Elena no quería que su madre se volviera a casa, incluso intento 
enterrarle una tijera al caballero, 
“yo no quería que ella volviera a casarse. Hasta intente de enterrarle una tijera a este 
caballero jajajajaja”. (Elena) 
Este casamiento, provocó que la madre de la ñaña Elena lo viera como su nuevo padre, 
por lo que obligo a la ñaña Elena que le dijera y lo reconociera como su nuevo padre, pese a esto 
la ñaña Elena se resistió,  ya que ella tenía un solo papá, el cual había fallecido, 
 “el caballero me quiso harto, me decía hija y todo, pero yo fui soberbia, no quise, no le 
acepte de ninguna manera que me digiera así (…)… hasta que mi mamá me dice: hija, me dice 
tiene que decirle papá (…) yo le conteste a mi mamá: no madre él no es mi papá, ni ha sido, ni 
va hacer mi papá. Mi papá murió, eso era mi padre, no él” (Elena). 
Es así que la ñaña Elena destaca que con su madre mantenía una relación distante, muy 
diferente a la que tenía con su padre, ya que su madre la trataba muy mal, siendo maltratada por 
ella, siendo esta una de las razones para que la ñaña Elena empezara su traslado, 
“teníamos una relación distante… muy distante a la con mi padre… andaba por ahí… 
parecida con mi tía, si… así… mi mamá nos pegó a nosotros… me pegaba a mí, me trataba muy 
mal… más bien dicho yo me fui por eso, porque yo fui maltratada por mi mamá… yo más por 
eso me fui de la casa… yo ni siquiera le dije a mi mamá, yo más bien dicho, yo me perdí, me 
vine” (Elena). 
Sin embargo dentro de la trayectoria vital de la ñaña Elena también se aprecia otra figura 
femenina, la cual dice relación con su tía, ya que es con ella con quien se vino desde el 
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Wallmapu hacia la vasija de cemento, sin embargo estando ya en la vasija de cemento tuvo 
maltratos con ella,  
“yo tuve maltrato con ella… lo pase mal” (Elena). 
Es así que a pesar de que su tía la haya ayudado a venirse del Wallmapu a la vasija, la 
pasó mal, recibiendo maltratos por parte de ella, 
“la sufrí, a pesar de la tía me… la tía hermana de mi madre, me trajo, todo… lo pasé súper 
mal con ella… súper mal con ella… ella me trató más mal que mi madre”. (Elena). 
La ñaña Elena al llegar a la vasija de cemento, llegó a trabajar de asesora del hogar igual 
que su tía, sin embargo a través del relato de la ñaña Elena se va visualizando como se fue 
ejerciendo el poder y el maltrato por parte de su tía,  
 “mi tía me trató muy mal,  hasta me pegó (…) ella me trató como que yo iba a hacer la 
nana, la empleada y sabe que… andaba viendo muebles así y un día me encontró un poquito 
sucio ahí y me pescó de la mecha y me dijo: mira como esta acá! (Elena). 
A su vez la ñaña Elena va narrando que su tía la trató más mal que la patrona,  
“me trataba muy mal… peor que una patrona… ella una vez me pegó, no sé porque… no 
había limpiado bien el baño, porque yo no le había lavado bien la tina… no sé, me pescó y me 
tiró de a mecha pa’ allá” (Elena) 
Es por esto, que la ñaña Elena le fue tomando mala y generando un sentimiento de odio 
hacia su tía,  
“le tome mala, le tome odio” (Elena) 
Lo anteriormente expuesto da cuenta de cómo las trayectorias de las mapuche zomo se 
fueron configurando en relación a un otro que va configurando la expulsión, provocando la 
necesidad de irse y comenzar el traslado, lo cual las posicionó en la vasija de cemento. Así 
también se va dando cuenta de cómo este otro expulsor se visualiza a través de la figura materna, 
lo cual es significativo en las trayectorias de vida de la ñaña Elena, la lagmen Gladys y la 
lagmen Flora, ya que todas poseían una relación distante con sus madres, las cuales ejercían un 
poder dentro de las relaciones familiares, haciendo así posible la configuración de la expulsión.  
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Sin embargo dentro de las trayectorias vitales de las mapuche zomo, también existe un 
otro que es refugio, el cual permite sobrellevar y aminorar los sufrimientos, dolores y maltratos 
que se aprecian y destallan en las trayectorias de vida de las mapuche zomo.  
De acuerdo a esto, se hace relevante destacar que dentro de este otro que es refugio, se 
aprecia y es significativa la figura masculina, en este caso la figura paterna y la del marido. 
Este otro que es refugio, dentro de la trayectoria vital de la ñaña Elena se expresa o se 
configura a través de su padre, quien era profesor y se preocupaba para que la ñaña Elena fuera 
al colegio, 
“Mi papá era profesor, alcance ir hasta por ahí no más al colegio con él, el me llevaba… a 
mi papá le gustaba que yo anduviera bien impeque, limpiecita,  inclusive el me llevaba de la 
mano al colegio” (Elena) 
Así también a través del discurso de la ñaña Elena se aprecia a un otro que es refugio, 
visualizado como su marido, ya que fue la persona que posibilito el escape al sufrimiento 
vivenciado a los largo de su trayectoria vital,  
“yo no quería… porque me daba miedo, ayyy no le decía yo, porque me puede pasar algo… 
hasta que una vez mi tía me trato tan mal, que era una perra… que se yo…cuando me 
cacheteó…entonces dije yo, le voy a decir que bueno, vamos al teatro… Pero sabe al salir yo 
con el yo andaba así…tenía miedo y hasta que después lo fui conociendo, conociendo y 
conociendo”. (Elena) 
Es por eso que la ñaña Elena, va relatando que los mismos sufrimientos vivenciados, 
llevaron a que aceptara conocer a su marido, 
“me costó harto, pero los mismos sufrimientos me hizo aceptar”. (Elena) 
Este otro que es refugio que se va configurando en relación a la figura paterna, también 
se visualiza en la trayectoria vital de la lagmen Gladys, ya que va señalando a su padre como una 
persona querendona, 
“él era querendón… y yo sé que él hubiera disfrutado de todos sus nietos y a todos por 
iguales porque él no era de dividir”. (Gladys) 
A su vez destaca que con su padre tenía una relación muy cercana, por lo que es con él, 
con quien tuvo el mayor traspaso de sabiduría y kimün,  
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“Algo que hiciéramos juntos… aparte de conocer las hierbas medicinales… eeh a veces él 
me enseñaba un poco como se hacía la harina tostada, siempre andaba pensando en la comida 
(…) el pescado lo metía a la lata, con unas papas cocidas y para él era un gran cena po’(…) 
porque cuando hacia joyas o cosas que encontraba, porque a él le gustaba hacer esas cosas, 
manualidades también…. eeh nunca me metí a hacerlas así que…pero si las veía como las 
hacía” (Gladys) 
Es así que se va visualizando dentro de la trayectoria vital de la lagmen Gladys a su 
padre como un refugio, ya que fue él quien intento al momento de llegar a la waria, que no fuera 
difícil incorporarse, por lo que su padre no dejaba de practicar, lo que se practicaba en el 
Wallmapu, 
“porque estás viviendo en una vida que no era la tuya, y tienes que incorporarte (…) mi 
padre trató de que fuera más simple, porque él no dejó de practicar lo que se practicaba allá” 
(Gladys) 
A su vez esta figura paterna que se configura como un otro que es refugio, también se 
visualiza en la trayectoria vital de la lagmen Flora, destacando a su padre como un hombre 
pasivo y bueno, 
“Mi papá era pasivo, él… era bueno”. (Flora) 
A su vez la lagmen Flora, lo destaca como un hombre muy trabajador, que no tenía 
autoridad en su casa y que era muy buena persona, 
“un hombre pasivo, muy trabajador… casi sin autoridad en la casa (…) una buena 
persona” (Flora) 
Dentro de la trayectoria vital de la lagmen Flora se considera a su padre como un otro 
que es refugio, ya que fue con quien tuvo una relación más cercana en comparación a su madre, 
lo cual permitió una mayor conciliación dentro de los espacios familiares. 
Así también esta figura paterna que se ha expuesto y que se ha visualizado en las 
trayectorias vitales de las mapuche zomo como un refugio, también se encuentras relacionado 
con la lagmen Ruth, la cual a pesar de que su padre haya fallecido cuando ella tenía siete meses 
de vida, la lagmen Ruth siempre lo ha idealizado, dedicándole así algunos poemas, en los cuales 
queda expresado que ella lo ve como alguien que protegía y a su vez era refugio. 
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“yo tenía como siete meses cuando el falleció, pero si yo siempre lo idealice mucho, yo le 
escribí también un poema a mi padre, que dice existe un poema con letras de oro que dedicado 
a un padre va… y hay una parte que dice fuiste sincero cuando en tus brazos sobre un bracero 
me sostuviste… y después hay otra parte que dice… no me dejes sola nunca que por dios el 
soberano algún día te he de ver” (Ruth) 
Finalmente, en la trayectoria vital de la lagmen Edith la figura paterna también figura 
como un refugio, es así que la lagmen Edith recuerda a su padre como una persona querendona, 
“él era muy cariñoso conmigo, era muy querendón de las niñas” (Edith)  
Recordando así a su padre como alguien que brindaba ese calor de hogar, con el cual se 
sentía bien, 
“que cuando yo tendría unos 10 años, mi mamá y mi papá se levantaban tempranito y mi 
papá hacía, como la parte que me da como calor de hogar, me siento bien, que mi papá se 
levantaba temprano me hacía un fuego, como un brasero” (Edith) 
Es así que de acuerdo a lo expresado anteriormente se observa que dentro de las 
trayectorias vitales de las mapuche zomo existe un otro que es refugio, dentro del cual lo más 
significativo es la figura paterna, ya que fueron ellos de algún modo ayudaron y brindaron un 
refugio al sufrimiento y dolor que las mapuche zomo tuvieron que vivenciar. 
Como se ha expresado en esta categoría denominada, el otro que marca la trayectoria, se 
ha expuesto hasta ahora un otro que expulsa y un otro que es refugio, sin embargo a través de los 
discursos de la lagmen Gladys, de la lagmen Edith y la ñaña Elena aparece un otro que agravia, 
lo cual se expresa a través de la relación  con el Winka y con el Estado, sin embargo este agravio 
va de la mano de un reconocimiento y orgullo de ser mapuche zomo. 
Este otro que agravia, se expresa en el discurso de la ñaña Elena en relación al Estado, 
donde el civil escribía y o cambiaba los apellidos mapuche. A su vez las mismas personas lo 
cambiaban, es de acuerdo a esto que la ñaña Elena destaca que hoy en día ya es tarde para poder 
rescatarlos, 
“mucho apellido fueron desapareciendo, porque el civil cuando los escribía los cambiaba… 
y los mismos papas le cambiaban el apellido para que no se notara que eran mapuche… o los 
mismo hijos después que… viejos ya casi, fueron a reconocerse… ellos como siempre los 
mapuche, como que tenían vergüenza de ser mapuche y hablar así… entonces iban al civil y se 
cambiaban el apellido… el nombre y apellido… y ahora muchos de ellos quieren rescatarlos, 
pero ya no, ya no hay tiempo” (Elena). 
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Dentro de la relación con un otro winka, la ñaña Elena relata que su marido se sentía 
orgulloso de que ella fuera de los pueblos originarios, ya que ella había escuchado que algunos 
trataban de indias a sus mujeres, por ende había un reconocimiento por parte de su marido, 
“no, se sentía re bien, se sentía orgulloso que me dijera alguna vez, que muchos cuando se 
casan los hombres,  yo he sabido pero no lo ha escuchado… a que es una india que se yo que lo 
otro, tratan a sus señoras… algunos tratan mal a sus señoras” (Elena). 
Otro tipo de agravio que se vivía por un otro winka era a través de la discriminación, 
esto es expresado por la lagmen Gladys, la cual destaca que al llegar del Wallmapu a la waria, se 
produce un cambio brusco, donde la gente de la waria no la entendían, 
“el cambio fue muy brusco, porque nosotros hablábamos de una manera en el sur que no se 
hablaba acá… entonces para nosotros fue un cambio muy brusco, en poder aprender bien el 
castellano y… porque se sufrió un poco la discriminación po’, donde no nos entendían y  se 
rían…entonces fue complicado” (Gladys) 
Este agravio por parte de un otro, en este caso un otro winka va significando a su vez el 
reconocimiento de las mapuche zomo de su propia cultura, ya que este agravio, las lleva a 
defender y proteger su cultura, por ende a ser mapuche zomo sintiendo así un profundo orgullo 
de pertenecer a los pueblos originarios. 
Es así que el defender, proteger y el orgullo que siente por la cultura se visualiza en el 
discurso de la ñaña Elena, la cual narra que no tiene por qué sentir vergüenza de su apellido, 
todo lo contrario, es por eso que ella habla con las personas que la visitan o conoce de donde 
viene, lo que es y de su cultura, 
“No por mi apellido tampoco, yo siento vergüenza, no tengo porque po’, no tiene porque uno 
tener vergüenza… quien venga o la gente que viene a mi casa yo le hablo a ellos, les cuento mi 
historia, le cuento como fuimos, que comimos en el campo, lo que fuimos en el campo, como fue, 
como estudiamos, si así…yo no… yo no,  me avergüenzo” (Elena) 
A su vez va reconociendo su cultura a través de sus hijos, especialmente cuando están 
comiendo, donde les aprovecha de hablar en mapudungun y ellos le responden,  
“No yo no… ¿Por qué po’?... no tenemos porque, no tengo porque… Yo les cuento a mis 
niños… Porque ejemplo le digo a mi hijo cuando estamos comiendo y me dice… ya mamá no 
quiero más yo le digo… apolenpütram?... may me dice… ya que bueno… se llenó la guatita le 
digo yo, porque yo le hablo en mapuche y a la vez le digo los significados” (Elena) 
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Dentro de este reconocimiento que surge de un otro que agravia, se encuentra lo 
expuesto por la lagmen Gladys, la cual destaca que jamás ha negado su apellido y su cultura, 
reconociendo así como chilena y orgullosamente mapuche, 
“yo jamás negué… yo de chica siempre que cuando me empezaban a hablar (…) tu apellido 
de que, de que parte, de qué país es, entonces yo siempre dije es mapuche, yo soy chilena y soy 
mapuche y orgullosa de ser mapuche (…) no tenía por qué explicarle tanto lo que son mis 
raíces, simplemente yo nunca negué que yo venía de los pueblos originarios” (Gladys) 
Así también la lagmen Edith, va expresando que el saber que pertenece a los pueblos 
originarios, es algo que llena su corazón y es algo que va disfrutando al contar su historia, ya que 
la hace sentir bien, más si con ella puede ayudar a alguien, 
 “poder saber que yo pertenezco a un pueblo originario, eso a mí me llena mi corazón y si 
alguien busca mi ayuda poder darle un consejo, de alguna hierba o de alguna cosa, o el hecho 
de compartir con alguien y contar mi historia, eso a mí me hace sentir bien” (Edith)  
Es así que se visualiza un  otro que agravia, en este caso mediante la relación con un 
winka o el Estado a través de la discriminación y los cambios de apellidos que se vivieron en el 
Wallmapu. Sin embargo este agravio lleva de la mano un reconocimiento y un sentimiento de 
orgullo al pertenecer a los pueblos originarios, lo cual se aprecias en el discurso de las mapuche 
zomo, donde no se ha negado el ser una mapuche zomo o pertenecer a los pueblos originarios, 
sino por el contario, siempre estuvo presente y latente ese traspaso de sabiduría y kimün de su 
pueblo ya sea a sus hijos, pareja o simplemente a las personas que han ido conociendo a lo largo 
de su trayectoria de vital. 
3. Autoreconocimiento de Atributos Culturales Mapuche.  
La tercera categoría que emergió del discurso de las mapuche zomo, es denominada 
autoreconocimiento de atributos culturales mapuche, la cual hace referencia a como las mapuche 
zomo se van conociendo y autoreconociendo dentro de la vasija de cemento, un lugar donde 
muchas veces le es desconocido y poco amigable, lo cual choca profundamente con su kimün y 
sus tradiciones.  
El hablar del Mapuche solo se piensa en el que vive en el sur (Wallmapu) o en el mundo 
rural, relacionado al campesinado, sin embargo existe el Mapuche denominado urbano, quien se 
vuelve invisible a los ojos de una sociedad Chilena, que no los acepta completamente. Es así que 
muchos piensan que no existen Mapuche en las ciudades, esto ya que al estar instalados en ella 
se van perdiendo las tradiciones, cultura, lengua, entre otras. Sin embargo esto no es así, ya que 
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son ellos/as mismos/as quienes defienden su identidad, sus raíces, su cultura y su lengua, 
demostrando a la sociedad Chilena que cuando existe una nación esta se defiende y resiste. 
(Kilaleo, 1992: 4-5). Es así que el arribo del pueblo mapuche a la vasija de cemento implicó una 
tremenda desigualdad y discriminación, causando el ocultamiento de la propia identidad y la 
cultura, como una forma de protección.  
Es por esto que las mapuche zomo dentro de la vasija de cemento van buscando y 
luchando por un reconocimiento al pueblo mapuche, lo cual tiene relación con la producción y 
reproducción cultural que las mapuche zomo van realizando en la waria. 
De acuerdo a lo anterior, se hace relevante destacar lo planteado por Bongil (1991), 
donde la naturaleza de la sociedad capitalista va implicando un proceso de imposición cultural 
sobe el mundo subalterno, al cual se quiere ver como consumidor de una cultura, más que un 
productor de esta. Sin embargo la producción de elementos culturales, no es exclusiva de una 
clase, lo que varía, es el nivel, los grados de decisión y de control sobre los elementos culturales 
producidos y reproducidos. (Bonfil, 1991: 16-17).  Sin embargo se hace evidente que en la 
sociedad capitalista existe un proceso de marginación de clases subalternas, excluyéndolos de 
tomas de decisiones sobre elementos culturales. 
Por ende, las culturas subalternas enfrentan constantemente el rechazo de sus 
producciones culturales por parte de quienes toman decisiones en torno a cuales son elementos 
culturales socialmente aceptados y reconocidos.  
Pese a este rechazo que enfrenta el pueblo mapuche, las mapuche zomo han ido dentro 
de la vasija de cemento produciendo y autoreconociendo atributos culturales propios del pueblo 
mapuche.  
La cultura occidental y la cultura mapuche son muy diferentes, sin embargo la cultura 
occidental ha sido impuesta provocando la deslegitimación e invisibilización de la herencia 
ancestral, esto se expresa en el discurso de la ñaña Elena, donde hace referencia a la diferencia 
existente entre la cultura mapuche y la cultura occidental, 
“pero hay una diferencia entre la cultura nuestra y del occidental, que nosotros vamos al 
cerro y cosechamos lo que la naturaleza nos da para comer y pa’ remedios… entonces la 
diferencia es que acá no se ve cosas verdes como lo hay allá… la diferencia está en que el 
campesino planta,  nada más … el mapuche un año planta en un lugar y el próximo año planta 
en otro lugar pa’ que la madre tierra descanse, esa es la diferencia la occidental” (Elena). 
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A su vez  va destacando como eran las relaciones en el Wallmapu, donde la gente 
ayudaba y daba a los que tenían menos sin nada a cambio, 
“en el campo esta una casita aquí, otra casita pa’ allá , no están cerca sino que no sé cuánto 
estos de lejos estarán… pero hay una casa que tienen más y otros que tienen menos, esa persona 
que tiene más, le lleva a la que tiene menos, regalos, puede ser un saco de trigo o papas o 
cualquier cosa” (Elena) 
 
Es así que una forma de reconocer los atributos culturales y producción cultural es a 
través de la participación en ceremonias, como lo es en el caso de la lagmen Flora, quien aparte 
de trabajar en el centro ceremonial “Relmu Rayen Chod Lafken”, ubicado en Viña del Mar, 
también participa en los guillatún, We Tripantu y machitún, 
“yo participo, participo cuando hay ceremonias, guillatún, we tripantu, machitún” (Flora) 
Destacando así también que,  
“aquí hacemos el guillatún, aquí se hacen ceremonias así por cualquier motivo que se crea 
necesario, hacemos ceremonias” (Flora) 
Así también la lagmen Flora nos narra que sabe bailar y tocar los instrumentos propios 
del pueblo mapuche, lo cual hace en las ceremonias que participa, 
 “sé bailar, se tocar instrumentos” (Flora) 
Otra manera de reconocer los atributos culturales y que sea posible una producción 
cultural dentro de la vasija de cemento es mediante la participación en organizaciones, como es 
el caso de la lagmen Edith, quien además posee un cargo de presidenta, es así que en su 
organización se busca rescatar la cultura,  
“nosotros buscamos por medio de la asociación poder rescatar la cultura y rescatar la parte 
ancestral de los pueblos originarios” (Edith) 
A su vez que haya un reconocimiento hacia los pueblos originarios y que se produzca un 
rescate en todo lo que conlleva y trae la cultura mapuche, como los son árboles nativos, las 
hierbas medicinales, entre otras, 
“que se reconozca y haiga un reconocimiento mundial, porque las personas como los 
mapuches tienen mucho que entregar… si pudiéramos rescatar los bosques que no se quemen, 
las hierbas medicinales que nos pueden servir tanto a todos los mapuches o no mapuches, 
sirvieran para la medicina” (Edith) 
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Así también, la lagmen Edith expresa que el participar de una asociación también 
permite que abran puerta como le paso a ella, ya que se pudo integrar a un curso de masoterapia, 
el cual lo combina e integras su herencias ancestral a través de las hierbas medicinales, 
“Encontré que eso era bueno para mi po’, en la misma asociación compartimos los 
conocimientos y después, se van abriendo caminos y me integre a un curso de masoterapia (…) 
mi hija trabaja en un consultorio, es paramédico, entonces supieron que yo era mapuche y me 
invitaron y que es lo que yo hacía entonces yo he ido a hacer masajes y aplicando hierbas 
medicinales” (Edith) 
De acuerdo a lo destacado y expuesto anteriormente la producción cultural, el 
reconocimiento y autoreconocimiento de la cultura mapuche se puede expresar a través de la 
participación en organizaciones, asociaciones y en ceremonias, sin embargo también es relevante 
destacar que también puede ser posible desde un cargo público como es el caso de la lagmen 
Gladys, la cual tiene el honor de ser la Coordinadora de la Oficina de Asuntos Indígenas de la 
Ilustre Municipalidad de Quilpué, cargo que ocupa para trabajar en el rescate culturas de los 
pueblos originarios 
“tengo el gran honor de ser la Coordinadora de la Oficina de Asuntos Indígenas, donde ahí 
aparte de trabajar con mi pueblo que son los mapuches, también trabajo con los diaguitas, los 
aymaras, los rapanui, con toda la cultura de los pueblos originarios de chile… todos los pueblos 
originarios, que a lo mejor la cultura es similar y solamente los divide que uno está en el norte, 
el otro está en el sur, pero que si tú ves ya están dispersos por todo chile… entonces es una 
manera de tratar juntarlos y que vayan rescatando su cultura” (Gladys) 
Esta producción cultural y autoreconocmiento dentro de la vasija de cemento se puede 
dar a través de la enseñanza o dictando clases, lo cual realiza  la lagmen Gladys,  ya que a través 
de las clases busca la enseñanza de las hierbas medicinales, la cosmovisión del pueblo mapuche 
y la lengua nativa, es decir el mapudungun, el arte a través del baile y los instrumentos 
musicales, en definitiva que haya un verdaderos reconocimiento de los atributos culturales que 
tiene el pueblo mapuche, 
“me gustaría que se aprendiera, que hubieran lugares donde por ser donde se enseña 
medicina enseñarles las hierbas medicinales, donde están los niños que tienen los este… 
enseñarles un poco cosmovisión de los pueblos originarios y un poco de mapudungun para que 
lo vayan aprendiendo de chicos, en arte donde este el baile, aprender a tocar la trutruca, el 
kultrun, la pifilca, la cascahuilla, en fin …todos los instrumentos de los pueblos originarios… y 
el poder llegar a una meta donde realmente nos reconozcan” (Gladys) 
A su vez la lagmen Gladys destaca que el reconocimiento mapuche en la vasija de 
cemento se empieza por el respeto, especialmente a través del autoreconocimiento de las mismas 
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lagmen, por ende se hace necesario amar a la cultura, de donde se viene, es decir no sentir 
vergüenza de ser mapuche, 
“uno no pretende que le hagan un monumento, si no que por lo menos nos respeten que eso 
es lo que yo ojala algún día lo vea acá (…) donde en el puesto que estoy trato de que amen la 
cultura… que es de donde vienen, que si después desaparecemos y nos quitan todo, nunca van a 
tener nada… por lo tanto rescatar la cultura es la meta y de avanzar y que otros avancen 
juntos… no sentir vergüenza de donde vienen y que somos y porque estamos” (Gladys) 
Es así que este reconocimiento y autoreconocimiento de la cultura mapuche se va dando 
de acuerdo a los propias herencias culturales que posee cada mapuche zomo, como lo destaca la 
lagmen Ruth, ya que algunas rescatan y van produciendo la cultura a través de las hierbas 
medicinales, otras de la palabra, otras de la sanación u otras de orfebrería o artesanía, 
“cada uno rescata sus propias herencias, por ejemplo no podemos ser todos ojos, no 
podemos ser todos nariz, ni todos brazos, porque hay personas por ejemplo que rescatan la 
sabiduría de las hierba medicinales, otros de la palabra, otros de la sanación, entonces… la 
artesanía, el trabajo con las manos” (Ruth) 
En el caso de la lagmen Ruth su forma de reconocer la cultura y producirla es a través de 
la palabra y su amor hacia la literatura. Es así que la lagmen Ruth realiza poesía, la cual ha ido 
separando del mundo winka u occidental, ya que cree que es necesario para que de cierta manera 
se vaya purificando, para así ir rescatando la identidad y produciendo la cultura, 
 “yo como mujer como me paro a decir… yo eeh soy mapuche y qué? ... Yo lo hago a través 
de mi poesía y a través de mi poesía he separado y yo creo que es justo y necesario, el mundo 
winka, el mundo occidental, en el que vivimos con mi mundo ancestral… y yo creo que es 
necesario porque así vamos no sé si purificando, pero vamos rescatando nuestra cultura, vamos 
rescatando nuestra identidad y no la vamos mezclando” (Ruth) 
 
Es así que la lagmen Ruth mediante su relato destaca un libro que fue escrito por el 
invasor Alonso de Ercilla y Zúñiga, el cual tiene relación con el cómo se va  reconociendo, 
produciendo y protegiendo la cultura, ya que en él se habla de Lautaro, quien estaba del lado de 
los invasores, sin embargo apoyó y motivó a su pueblo a no olvidar sus raíces ni su cultura, a 
seguir luchando por ella,  
“Yo creo mucho y respeto mucho el libro de la araucana porque, sabes porque? … porque la 
araucana primero que todo está escrito por el invasor, Alonso de Ercilla y Zuñiga era un 
soldado y él dice que cuando no tenía papel para escribir, escribía en la ropa, escribía en el 
cuero, en el cuero de cascaras de árboles, corteza todo… y ahí habla no cierto mucho de 
Lautaro o Leftraru y en ese tiempo los caciques al sentirse invadidos le entregaban como 
muestra de su misión al mayor de sus hijos a los soldados, y en este caso fue entregado Lautaro 
(…) aprendió a hablar español ya?... pero sin embargo dice Alonso de Ercilla que el estando de 
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la parte victoriosa, porque él estaba re bien él estaba en una posición muy cómoda con los 
invasores… pero el animaba a su pueblo y él les decía, según los versos de Ercilla… no os 
desnudéis del hábito y costumbre que de vuestros abuelos mantenemos, ni el araucano nombre 
de la cumbre ha estado tan infame derribemos, huid del grave yugo y cervidumbre, a duro 
hierro osado pecho demos” (Ruth) 
Es por esto que la lagmen Ruth deja un mensaje a través de esta investigación, en el cual 
nos invita a auto educarnos y creer en el que el pueblo mapuche es un pueblo maravilloso, digno 
y con valores intransables,  
“el mensaje que yo puedo dejar, es que nosotros no nos dejemos embaucar, no creamos, 
nosotros somos un pueblo pero maravilloso, un pueblo muy digno, un pueblo de muchos valores, 
un pueblo en que todas las personas eran importantes, que no era invasor, solamente lo que 
nuestros antepasados hicieron fue defenderse, lo que harías tu estando en tu casa cuando llegan 
a quitarte lo que es tuyo, a violar a tus mujeres, a tus niños, a quitarte tu alimento” (Ruth) 
Pese a todo lo detallado anteriormente, este reconocimiento, autoreconocimiento y 
producción cultural no siempre se daba desde las mapuche zomo, ya que al estar en la vasija de 
cemento se va deslegitimando e invisibilizando la cultura y cosmovisión propia de los pueblos 
originarios, por lo que la lagmen Ruth destaca que no se sabe cuándo llega ese newen, ya que es 
algo que en ese momento no da cuenta que falta o necesita, es así lo relaciona con una semilla 
donde no se sabe que fruto dará, por ende se debe cuidar y cultivar, es decir es un proceso que 
posteriormente germinara 
“tú tienes tierra, tú tienes aire, tú tienes sol, tienes agua y una semilla… y tú tienes una 
semilla pero que frutos te va a dar esa semilla, tu no tomas esa semilla y dices aquí tengo una 
pera, una manzana, un melón o nada….tú tienes que hacer todo un proceso, entonces en todo 
ese proceso tu tomas la semilla, la pones en la tierra, tú la cuidas, le vas agregando nutrientes y 
esa semilla va germinando” (Ruth) 
Es así que el autoreconocer, reconocer y producir la cultura en la vasija de cemento es 
un proceso y una semilla que se debe cuidar para que se germine y así poder darse cuenta que 
eso que no se tenía, hace falta. 
Este proceso de darse cuenta de la necesidad y llamado del newen se expresa en la 
lagmen Flora quien se dio cuenta que le hacía falta la cercanía con su cultura una vez ya estando 
en la waria, ya que la empezaron a invitar a reuniones, a paseos en el jardín botánico y es así 
como conoció el centro ceremonial en el cual trabaja hasta el día de hoy y es desde entonces que 
lucha, defiende, rescata y va produciendo su cultura en la vasija de cemento, 
“Aquí cuando ya vivía en nueva aurora, en mi casa, donde vivo ahora, conocí a una familia 
que tenía una organización, un grupo… y esa familia me empezó a invitar a sus reuniones, a sus 
 
282 
viajes, paseos… paseos era entre comilla porque eran para acá al jardín botánico, yo no tenía 
idea que esto existía aquí… aquí, al centro ceremonial, entonces esta señora me hablo de que 
aquí… yo podía participar y a la vez trabajar en esto y lo hice” (Flora) 
Es así que la lagmen Flora a través de su discurso expresa las ganas y deseos de poder 
retomar lo que ella quería y lo que le hubiera gustado ser, sin embargo hoy en día se reconoce 
apegada a su cultura, 
“A retomar lo que yo siempre quería… que me hubiese gustado haber sido… a mí me gusta 
mucho mi cultura, me gusta mucho… todo lo que es mío, la naturaleza, me hubiese gustado 
hablar mi lengua perfecta…  eeh demostrar lo que soy como sea, ya sea en esto…. soy apegada 
a mi cultura… me gusta” (Flora) 
Como se dijo anteriormente, el autoreconocer, reconocer y producir la cultura en la 
vasija de cemento es una semilla que se debe germinar, para poder así sentir el llamado de la 
madre naturaleza y de la cultura. Como también es el caso de la lagmen Edith, quien no era muy 
apegada la cultura hasta que llegó a la waria, ya que es en la vasija donde se reconoce mapuche 
zomo al saber que su apellido era de los pueblos originarios, 
“no fui muy apegada hacia la cultura, no, porque yo no estaba pegada a la cultura, hasta 
que yo llegue acá a Belloto (…) mi apellido como es Chaura no era conocido, no sabíamos de 
donde veníamos, así que algunas personas decían que era árabe (…) resulta que yo un día, mi 
esposo quedo sin trabajo, y yo empecé a ir a la municipalidad y me dijeron vaya a prodemu… 
yo buscando trabajo, justo había un grupo de mujeres indígenas que estaban haciendo un curso 
de telar y estaba finalizando, la señora que estaba encargada me dijo y su apellido, que apellido 
es? Chaura… a me dijo voy a preguntar si a lo mejor, de a dónde viene, y le dijeron que mi 
apellido era mapuche y entonces ahí supe yo po” (Edith)  
Es así como la lagmen Edith comenzó a acercarse a la cultura, sin embargo con miedo, 
debido a todo lo que había escuchado respecto al pueblo mapuche. Pese a esto se integró y ya 
participando se dio cuenta que todo lo que se realiza y enseñaba era algo que hacia su familia en 
el Wallmapu,  
“después me invitaron a participar a la asociación y yo fui temerosa porque yo, mi familia es 
cristiana y como uno había escuchado tanta cosa de los pueblos originarios (…) yo me voy a 
integrar po’, y yo le dije a la señora me voy a integrar pero de oyente no más, después empecé a 
descubrir po’, a descubrir las cosas que hacíamos allá eran las misma que hacíamos en la casa 
po’… que se hacían las sopaipillas, que se hacia el muday, que mi mamá hilaba la lana, que mi 
mamá hacía de telares frazadas, todo eso… entonces eso ya estaba en mi casa”(Edith)  
Es así que se aprecia como las mapuche zomo al estar siendo en la vasija de cemento la 
cual le es poco amigable, deslegitima e invisibilizada los saberes ancestrales, la cultura, las 
tradiciones y costumbres, han ido de igual manera autereconociendose como mapuche zomo y a 
su vez reconociendo los distintos atributos culturales. Cabe destacar que de acuerdo a los 
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expresado en los discursos de  las mapuche zomo cada una de ellas trae consigo el newen y la 
sabiduría de su pueblo, sin embargo al estar en la waria este se ve invisibilizado y silenciado por 
la cultura occidental impuesta, pese a esto las mapuche zomo a través de sus discurso van 
demostrando, cómo han sentido ese llamado de rescate y producción dentro de la waria, lo cual 
siguen haciendo a hasta hoy en día teniendo la convicción y meta que se reconozca y se respete 
al pueblo mapuche por lo que son. 
4. Desde el Brote de la Madre Tierra. 
Esta cuarta categoría que emergió del discurso de las mapuche zomo, es denominada 
desde el brote de la madre tierra, la cual hace alusión a la diferencia que existe al estar en la 
vasija de cemento lo cual es un espacio poco amigable, duro y que va endureciendo las 
relaciones sociales con los otros, donde destaca una cosmovisión occidental basada en el 
individualismo, donde el hombre está sobre la tierra y se siente un ser superior, que puede 
vender la tierra, arrendar y usurpar en cualquier momento, algo muy distinto en relación a la 
cosmovisión que posee el pueblo mapuche, ya que el hombre no está sobre la tierra, sino que el 
hombre es parte de la tierra, los cuales viven en armonía y equilibrio con la tierra, como un 
elemento propio del ser. 
A través de los discursos de las mapuche zomo se va dando cuenta de una memoria y 
una nostalgia que se posee al Wallmapu, lo cual se va expresando a través del recuerdo y las 
ganas de estar en contacto con la tierra, con la ñuke mapu y el vivir en comunidad. 
Esta memoria y nostalgia que se tiene al Wallmapu, se aprecia a través del discurso de la 
ñaña Elena, donde va recordando al Wallmapu con mucha lluvia, muy bravo,  
“lo recuerdo con mucha lluvia (…) el sur es bravo uff…ahora se ha disminuido, dicen que ha 
habido cambio pero, hasta cuanto yo viví, que estaba por allá, el invierno que grande… uuuh… 
pero llovía y llovía… semana po’… lluvia, viento, trueno” (Elena) 
Así también lo recuerda la lagmen Ruth, un Wallmapu con mucha lluvia, donde apenas 
llegaba la noche todo se recogía, las ventanas no tenían vidrio, donde se jugaba en el barro,  
“era como puro trabajo (…) se llegaba a la noche y todo se recogía, todos entraban a la 
casa (…) no andaba gente afuera, se cerraban las ventanas, que no tenían vidrio, las ventanas 
tenían ventadas de madera… eeh en el sur mucha lluvia…. eeh jugábamos con barro, yo creo un 
poco eso que teníamos la búsqueda de nuestra ancestralidad, porque ahí hay mucha alfarería 
que trabajaron nuestros antepasados” (Ruth) 
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Este recuerdo también se expresa en el discurso de la lagmen Gladys quien narra que en 
el Wallmapu no habían puerta, ni ventanas y que cuando llegaba alguien y veía que no había 
nadie, sin embargo acá en la waria todo está cerrado, porque si no llegan y se meten, 
“allá en el sur no habían puertas, ni ventanas, no tenían y cuando llegaba alguien y veía que 
nadie salía a recibirlo, se iba… en cambio acá tu tení que tener todas las puertas cerradas 
porque si alguien viene, llega y se mete”. (Gladys) 
A su vez la ñaña Elena va recordando al Wallmapu, respecto a lo que ella hacia 
especialmente en las tardes, ya que se asomaba y miraba por el cerro y veía a los animales, 
“echaba de menos el campo, que uno en la tarde, sobre todo como a esta hora, a veces 
cuando uno estaba en la casa… de repente uno salía mirar así… y del campo uno mira así el 
cerro, la montaña, los animales, la ovejitas” (Elena) 
Así también destaca que este recuerdo y nostalgia al Wallmapu a veces se da por lo que 
dicen en la televisión, ya que muestran imágenes y ella va recordando cómo era, 
“de repente sale en la televisión que están hablando de los mapuche, están diciendo esto y 
esto… y yo mira... uyyy… que lindo el sur… es recordar” (Elena) 
Este recuerdo y nostalgia al Wallmapu también se va dando y tiene estrecha relación con 
la naturaleza, con la ñuke mapu, lo cual se destaca en la ñaña Elena, ya que relata como ella iba 
con su canastito a buscar yuyo lo cual cocinaban en el fogón y se comía alrededor de él, 
 “mi mamá me decía… ya hija vamos a buscarse unos… me pescaba y llevaba mi canastito e 
iba a sacar yuyo y hacíamos una buena cazuela de yuyo… es rico el yuyo… así nos 
alimentábamos nosotros eeh… vamos a buscar en ese tiempo no teníamos cocina, ni de 
parafina… cocinábamos ahí en el fogón, las ollas colgando… todos comiendo, cocinando… 
buscando leña” (Elena) 
Este recuerdo al Wallmapu asociado a la ñuke mapu también se visualiza en el discurso 
de la lagmen Flora quien es una mapuche zomo que tiene un estrecha relación y conexión con la 
naturaleza, donde va narrando como se conectaba con la naturaleza, ya que caminaba diez 
kilómetros y a medida que avanzaba por el bosque hablaba con la naturaleza, se sentaba debajo 
de los árboles y si veía agua se sentaba a tomar, así la lagmen recuerda el Wallmapu, 
 “me contactaba con la naturaleza, me encantaba la soledad… irme…  bueno mi mama me 
mandaba a trabajar, me mandaba al campo sola, me mandaba comprar… a 10 kilómetros de 
lejos a pie y yo aprovechaba esas instancias para conectarme con los bosque, si tenía yo que 
pasar enormes bosques oscuros, porque eran tan tupidos, tan cerrados que uno pasaba por 
debajo no más…. y era como pasar de noche, era oscuro, y yo me pasaba a sentar en un árbol y 
veía el agua, clarita, limpia, uno se agachaba y tomaba agua ahí po’, ahora no po’… ahora está 
todo contaminado, pero yo pasaba y tomaba agua cuando me daba sed” (Flora) 
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A su vez la lagmen Edith también posee el recuerdo del Wallmapu ligado a la 
naturaleza, donde iba a la huerta a sacar los alimentos para después ocuparlas,  
“íbamos a la huerta, donde tenía porotos pallares, como le llamaban ellos, unos porotos que 
no están acá… habas, tenía habas, íbamos a la huerta a sentir el orégano, rico, recién se 
echaba a la cazuela” (Edith). 
Este recuerdo y nostalgia al Wallmapu no solo se ve relacionado con la naturaleza, sino 
también con los juegos que allí se realizaban, como lo destaca la lagmen Ruth donde algunos 
juegos eran el trenzar el junquillo, el tejido y la lana, 
“yo recuerdo las cosas que hacíamos y lo juegos, o sea nuestros juegos eran muy (…) 
digamos originarios, trenzábamos el junquillo, la pita, el tejido, la lana, eran nuestro juegos de 
niña” (Ruth) 
 
A su vez el recuerdo y nostalgia que se posee del Wallampu se aprecia a través de cómo 
se vivía el día a día, donde muchas veces no se tenía ni luz ni agua. Esto queda expresado en el 
discurso de la lagmen Gladys quien recuerda que el llegar a la vasija de cemento fue como llegar 
a su segundo hogar, ya que se hacían las mismas prácticas que en el Wallmapu, 
“si imagínate que cuando llegamos a Belloto no teníamos agua, no teníamos luz, hicimos un 
pozo también ayude a cavar… yo era igual que mis hermanos, tenía que hacer lo mismo que 
hacían ellos… y nos alumbrábamos con chonchón, igual que en el sur así que al final no era 
como un cambio tan brusco”. (Gladys) 
Por ende para la lagmen Gladys el llegar a la waria, específicamente a la Comuna de 
Belloto significo llegar a su segundo hogar, 
“Belloto significa como haber llegado a mi segundo hogar del sur a acá” (Gladys) 
Es así que la lagmen Gladys trataba de integrarse, sin embargo no era igual a los 
recuerdo que ella tenía del Wallmapu, ya que en la waria no llovía tanto, y no se podía a andar a 
pie pelado,  
“en el compartir con el resto cuando uno iba a comprar (…) igual incorporarse…sentíamos 
esa este rara (…) que la lluvia no era tan seguido como se daba en el sur (…) si anduvimos un 
tiempo a pies pelados acá también porque nos gustaba andar a pies pelados y tuvimos que vivir 
en la civilización prácticamente” (Gladys) 
Sin embargo a través de su discurso la lagmen Gladys hace referencia que pesar de vivir 
en la waria, si se podían rescatar prácticas que se hacían en el Wallmapu como lo son las tortillas 
de rescoldo, 
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 “acá podía hacer su fogata, las tortillas cocidas al rescoldo… entonces era similar un poco 
a lo que dejamos en el sur” (Gladys) 
 
Es así como se puede observar que a través de los discursos de las mapuche zomo la 
memoria y la nostalgia al Wallmapu se ve expresada a través de distintos aspectos, como lo es la 
naturaleza, el clima y los servicios básicos que no se tenían. Esta memoria y nostalgia al 
Wallmapu que poseen las mapuche zomo hace que revivan los sentimientos y emociones más 
profundos de su tierra y su conexión con la ñuke mapu, ya que era la ñuke mapu el primer 
contacto que las mapuche zomo tenían, donde sacaban sus alimentos y hierbas medicinales, el 
contacto y conexión con los árboles y los animales, el poder tomar agua de las vertientes, el 
poder andar a pie pelado por el barro, en definitiva este recuerdo que se poseen del Wallmapu, 
tiene estrecha relación con la ñuke mapu, la cual no han ido perdiendo y tratan de conservarla 
estando en la vasija de cemento. 
Así también dentro de esta categoría denominada desde el brote de la madre tierra, 
también fue emergiendo desde el discurso de las mapuche zomo la importancia del traspaso de 
sabiduría y kimün que ellas van realizando y también adquiriendo a lo largo de sus trayectorias 
vitales.  
Es importante destacar que las mapuche zomo tienen una importante posición, ya que 
son ellas quienes producen y adquieren la sabiduría y el kimün a través de las experiencias y 
vivencias, difundiéndolas y traspasándolas de generación en generación, incorporándola en la 
nueva semilla que debe germinar. 
Dentro de las trayectorias vitales de las mapuche zomo se puede visualizar que este 
traspaso de sabiduría y kimün se realiza principalmente a los hijos, quienes a pesar de no ser 
personas activas en la cultura, si respetan y aman su cultura. 
Esto se visualiza en el discurso de la ñaña Elena quien ha ido traspasando su sabiduría y 
kimün hacia sus hijos a través de la oralidad, en mapudungun, sin embargo destaca que le 
gustaría poder hablar más, pero solo recuerda algunas palabras, 
“Yo a los niños les hablo lo que… pablaras que yo me acuerdo, pero con lo que yo quisiera 
conversarlo a ellos” (Elena) 
A su vez, la ñaña Elena destaca que muchas mamás tienen miedo o vergüenza de 
hablarles en mapudungun a sus hijos, sin embargo ella le habla mapudungun en la casa,  
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“o tiene vergüenza la mamá de decirle a sus hijos, de enseñarle o hablar… o cuando uno ve 
en la tele, algunos le dicen… aaah está hablando puras weas este indio tanto, le dicen los 
chiquillos… los hijos a la mamá… pero en cambio yo en la casa, yo hablo, hasta garabato le 
digo a los chiquillos… ayy mami me dicen, que estay hablando ya” (Elena) 
Este traspaso de sabiduría y kimün hacía los hijos también lo realiza la lagmen Gladys, 
quien ha ido de a poco enseñándole a sus hijos, lo cuales si bien no son activos dentro de la 
cultura, si sus nietos, los cuales los ve como la nueva semilla que viene, 
 “he ido de a poco, pero ellos aman mi cultura (…) no la practican como lo hago yo, pero si 
en mis nietos están cultivando la cultura directo… si ahí viene la semilla” (Gladys) 
A su vez la lagmen Gladys  relata que sus hijos no son activos en la cultura, ya que son 
libres de pensamiento, de ideas, con sus propias costumbres, los cuales tiene sus trabajos y 
estudias, pese a esto si conocen y respetan su cultura, 
“yo pienso que mis hijos… eeh son una persona individual con sus pensamientos, con sus 
ideas, con sus costumbres, ellos saben que son de los pueblos originarios, respetan mucho mi 
cultura… ellos también lo hacen pero no son tan activos, primero por su trabajo, o antes porque 
estudiaban, no tenían como tiempo y eso yo lo entiendo, pero ellos… eeh también tiene mucho 
respeto a la cultura y por ende a su tata que por todo lo que yo les cuento, ellos lo adoran, 
entonces la verdad es que yo no les he metido ni siquiera ni creos religioso, ni políticos, ni 
deportivo, ellos van a elegir cada uno lo que quieren ser” (Gladys) 
Siguiendo con lo anterior se visualiza que la lagmen Flora también ha ido traspasando su 
sabiduría y kimün a sus hijas contándoles sobre su pasado, sus vivencias y quienes eran, 
“Contándoles mi pasado… mis vivencias… eeh ellas conocen donde vivieron mis padres y 
cómo vivieron, los conocieron, por supuesto que los conocieron… eeh saben a dónde vivían, 
como vivían, quienes eran” (Flora) 
Sin embargo tal como lo mencionaba anteriormente la lagmen Gladys, el trabajo puede 
ser un factor que influye en la participación activa de la cultura. Es así que de acuerdo al 
discurso de la lagmen Flora una de sus hijas específicamente la mayor no es activa en la cultura, 
debido a factores de tiempo y de trabajo, ya que es profesora, por lo que la lagmen Flora la 
denomina como una esclava del trabajo y que solo va de turista al centro ceremonial donde 
trabaja, 
“Ella yo le digo es una esclava… ella trabaja todo el día, todos los días, es profesora pero le 
sacan el jugo y no tiene tiempo… viene a veces, pero viene de turista le digo yo... pero también 
le gusta la cultura mapuche, pero no puede por el tiempo, o sea no participa, pero ella no 
desconoce su origen” (Flora) 
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 Esto mismo se aprecia en la trayectoria vital de la lagmen Edith quien ha ido traspaso su 
sabiduría y kimün a sus hijos, quienes de chicos participaban, sin embargo hoy en día no, ya que 
cada uno tiene su propio espacio, 
“Si he tratado… cuando eran más chicos participaban conmigo pero ahora no… ellos tienen 
su espacio” (Edith) 
A su vez igual como lo hace la lagmen Gladys, la lagmen Edith sigue traspasando su 
sabiduría y kimün a su nieto, quien ve cómo se hacen los telares,  
 “ellos me ven con el telar, y mi nieto de chiquitito yo, como lo cuide hasta los 7 años, 
entonces como yo hacía mis telares y le pasaba uno chiquitito a él y lo enredaba y hacía cosas 
paz’ allá, hacerle así yo le decía” (Edith) 
Cabe destacar que las mapuche zomo no solo van traspasando su sabiduría y kimün a sus 
hijos, sino también a las demás lagmen y personas que quieran y estén interesadas en saber del 
pueblo mapuche, tal como lo realiza la lagmen Gladys a través de su traspaso de sabiduría y 
kimün relacionado a las hierbas medicinales, 
“para mí las hierbas medicinales, para mi es importante en el sentido que estoy enseñando… 
que mis lagmen vayan aprendiendo… porque tu cuando dices que eres de los pueblos 
originarios lo primero que te preguntan que es bueno pa’ algo (…)entonces yo les enseño que lo 
que es, para que lo que es, como se conoce la hierba, de que sirve, que mucha gente pisa las 
hierbas y no tiene ni idea que es una hierba medicinal, creen que es pasto y las arranca”. 
(Gladys) 
A su vez la lagmen Gladys va realizando este traspaso de sabiduría y kimün a través de 
clases que realiza, donde habla en mapudungun, 
“Es mi manera de difundir mi cultura, porque aparte de enseñarles las hierbas les enseño un 
poco de cosmovisión de mi pueblo, de mi gente… y a la vez les enseño un poquito de repente 
mapudungun para que ellos también vayan… eeh viendo, y les encanta que yo les salude en 
mapudungun, que cuando entro a una clase yo vengo les digo mari mari lagmen o mari mari 
compuche… eeh buenos días a todos o de repente… eeh kümelekaymi?,como están ustedes… 
entonces ellos eso y lo va anotando, lo van aprendiendo, y cuando yo entro y se me olvida 
saludarlos en mapudungun, los saludo en castellano ellos me dicen… nooo lagmen díganos un 
saludo en mapudungun” (Gladys). 
 
Es así que resulta relevante destacar que la sabiduría y kimün que poseen las mapuche 
zomo, se ha ido adquiriendo a través de las vivencias y experiencias a lo largo de sus trayectorias 
vitales. De acuerdo a esto se puede destacar lo que señala la lagmen Gladys, quien fue 
adquiriendo la sabiduría y kimün respecto a las hierbas medicinales que poseía su padre, ya que 
ella lo escuchaba y así, mediante la oralidad fue aprendiendo, 
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“Con mi papá (…) yo, era la que más era apegada a él (…) era yo quien escuchaba su 
cultura… todo lo que nos enseñó, porque mi padre nunca fue a un hospital, entonces nos crio 
nada más que con hierbas medicinales típica de su pueblo” (Gladys) 
A su vez la lagmen Gladys relata que no solo adquirió la sabiduría y kimün respecto a 
las hierbas medicinales, sino que también respecto a las comidas típicas del pueblo mapuche,  
“mi padre siempre se preocupó de hacer y enseñar un poco de lo que eran las comidas 
típicas de nuestro pueblo (…) el hacia la harina la tostaba y le gustaba muchísimo a él 
prepararnos nuestra este de harina tostada en la mañana, cuando éramos chicos y los mates y 
todo lo que era similar al sur” (Gladys) 
Es así que a la lagmen Gladys se le fue quedando grabado toda esa sabiduría y kimün 
que su padre le traspasaba, especialmente lo relacionado con hierbas medicinales, donde las 
diferenciaba por el olor o por el tacto, 
“Se me quedo grabado po’… sobre todo la medicina, creo que esa fue la fuente más buena 
que quedo, me enseñaba a conocer las hierbas medicinales, como se conocían, me refiero a que 
a veces era por olor, por el tacto… porque hay veces que algunas tienen similitud con otra… 
eeh se parecen un poco, pero el olor te identifica lo que es” (Gladys) 
Esta sabiduría y kimün respecto a las hierbas medicinales también se aprecia en la 
trayectoria vital de la lagmen Flora, quien nos narra que no habían hospitales, por ende solo se 
usaban hierbas, por ende ella fue adquiriendo ese kimün de cómo prepararlas, 
 “No había hospital, no había médico, no había nada, pura hierbas, hierbas y medicinas que 
hacían mis papas que tradicionalmente supongo que lo aprendieron de sus papas y lo hacían 
entonces yo también alcance a captar algunas cosas de ese tipo… pero ya muy poco, se ha ido 
perdiendo” (Flora) 
 
En cuanto a la lagmen Ruth la sabiduría y kimün que ella posee y que va traspasando a 
través de sus poesías, la fue adquiriendo en el Wallmapu, en su comunidad. Es así que ella a 
través de su discurso relata que la sabiduría y kimün respecto a la poesía que ella posee, se debe 
a su herencia ancestral a ese traspaso de sabiduría de su abuela,  
 “entonces yo creo que es eso, yo creo que ya me di cuenta en un momento la poesía, porque 
yo empecé a escribir poesía o porque… eeh llego a mí la poesía?... Por mi mama seguramente, 
por mis ancestros seguramente, por mi abuela seguramente, pues nosotros vivíamos al lado ahí 
mismo, que era tan pequeño y vivía abuela con mi abuelo paterno y vivíamos nosotros un poco 
más arribita y uno escucha mucho hablar a la gente mayor alrededor del fogón, pero nosotros 
no nos metíamos en la conversación de la gente mayor… entonces si estaba presente el 
lenguaje, el idioma en la ruka y todo” (Ruth) 
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Finalmente, este traspaso de sabiduría y kimün adquirido en el Wallmapu, se va 
reflejando en factores climáticos, donde no era necesario ver el pronóstico del tiempo para saber 
si llovería, ya que el mar y el viento avisaban, 
 “nosotros allá cuando el mar cambiaba su ruido era porque iba a llover, el sonido se movía, 
subía (…) tú crees que alguien veía el pronóstico, no había tele, no había luz eléctrica, no había 
nada, y la gente pescaba y guardaba todo porque sabía que iba a llover, el viento, el curruf, 
avisaba todo lo que estaba pasando” (Ruth) 
 
El traspaso de sabiduría y kimün es algo esencial en el pueblo mapuche, ya que gracias a 
este traspaso se va depositando el kimün en la nueva semilla que va a germinar, la cual 
posteriormente es encargada de seguir traspasando la sabiduría. Dentro de los discursos de las 
mapuche zomo se aprecia que el principal traspaso de sabiduría y kimün que realizan es hacia 
sus hijos, quienes a pesar de no ser personas activas en la cultura, ya sea por factores de tiempo o 
de trabajo, si valorizan, respetan y aman su cultura.  
Así también es posible visualizar como a través de las familias, las vivencias y las 
experiencias en el Wallmapu se fue adquiriendo el kimün, especialmente ligado a las hierbas 
medicinales y la oralidad, es decir la poesía, como es el caso de la lagmen Ruth. 
Es así que hasta ahora ha ido quedando demostrado dentro de esta categoría denominada 
desde el brote de la madre tierra que ha emergido del discurso de las mapuche zomo, la memoria 
y nostalgia que se tiene respecto al Wallmapu y como el traspasado de sabiduría y kimün ha 
estado presente en sus trayectorias vitales. Sin embargo cabe destacar el cómo se ha ido 
perdiendo la lengua nativa, es decir el mapudungun, el cual es el habla de la tierra, es la lengua 
mapuche la cual hoy en día cada vez se ve más olvidada, especialmente al estar la vasija 
cemento.  
Es así que el mapudungun por su condición de lengua minorizada en la sociedad chilena 
y producto de la castellanización va perdiendo su status de lengua materna en la sociedad 
mapuche, el cual a través de las nuevas generaciones se va observando un desplazamiento del 
mapudungun por el castellano, donde hoy en día la mayoría de los niños y niñas se socializan y 
reciben el castellano como lengua materna. 
El llegar a la vasija de cemento fue implicando en las mapuche zomo la perdida de la 
lengua nativa, ya que no tenían con quien conversar lo cual le ocurrió a la ñaña Elena, que lo 
destaca como estar en un corral ajeno, donde sufrió ya que no tenían con quien hablar, 
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“yo era… ¿Cómo se dice?... llegar en una corral ajeno, sin tener con quien, conversar, decir 
oye… nuestra costumbres… en esa parte la sufrí”. (Elena) 
A su vez la ñaña Elena relata, que el llegar a la waria implica dejar su pedazo de tierra y 
su lengua, es decir aprender todo de nuevo, 
“uno deja su pedazo de tierra, tu espacio, tu lengua… y el llegar acá significa… todo 
como… aprender de nuevo” (Elena) 
Es así que la ñaña Elena relata que cuando era niña hablaba el mapudungun, sin embargo 
el estar en la waria significo que no tuviera con quien hablar, por ende se perdiendo y olvidando 
la lengua, 
“cuando yo era niña…bien, muy bien, bien, bien. Bien… hasta entonces yo sabía y hablaba 
mapuche, hasta entonces cuando yo estaba allá… hablaba en mapuche, pero de la edad que yo 
me vine, cuantos años ya…sin tener aquí con quien conversar se me ha olvidado, se me han 
olvidado todo” (Elena) 
A su vez la lagmen Gladys hace referencia a esta pérdida de la lengua nativa, ya que 
relata que en el Wallmapu se hablaba el mapudungun, sin embargo al llegar a la waria se va 
olvidando todo, 
“En el sur se hablaba, acá se olvidó total, mi padre lo hablaba de repente con un vecino que 
también llego del sur, pero nosotros no nos hablábamos (…) se cortó todo porque (…) acá no se 
podía  (…) estábamos como en pañales y ahora de grande estoy aprendiendo un poco a rescatar 
la lengua” (Gladys) 
Así también la ñaña Elena a través de su discurso va relatando que su amiga María si 
sabe hablar el mapudungun, sin embargo no lo hace, ya que le da vergüenza, 
“se va perdiendo todo… algunas papay pongámosle, la María mi amiga, ella sabe o entiende 
que se yo… y le dicen oye habla alguna cosa po’ María y ella dice aah no, no sé, no me 
acuerdo… pero yo creo que ella se debe acordar, lo que pasa es que se avergüenzan, le da 
vergüenza”.  
Pese a que el estar en la vasija de cemento implico la perdida de la lengua nativa, 
siempre estuvo y esta las ganas de poder rescatarla y así poder hablarla, como le pasa a la ñaña 
Elena, quien si bien se acuerda de algunas palabras, le da rabia el haberse olvidado, 
“Yo aprecio mi cultura… cuando yo quiero hablar o conversar, digo ayyy me da rabia 
porque me he olvidado (…) porque no tenía con quien conversar” (Elena) 
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A su vez la lagmen Gladys ha ido rescatando la lengua a través de las lagmen y las 
ñañas, la son quienes tienen la sabirudia, 
“yo lo he rescatado por mis lagmen o por las ñañas, que son las que tienen la sabiduría y 
vamos aprendiendo de ellas” (Gladys) 
En cuanto a la lagmen Ruth nos relata entiende, más de lo que habla, sin embargo esta 
en la búsqueda del rescate de la lengua, 
“entiendo un poco, más de lo que hablo…. pero si estoy en la búsqueda de rescatar el 
idioma, si estoy en la búsqueda y creo que es una mandato, creo que es una necesidad, creo que 
le damos muy poco tiempo a eso, nosotros, yo misma como mapuche” (Ruth) 
A su vez se hace relevante destacar que el mapudungun no estuvo siempre presente en 
todas las mapuche zomo, particularmente en la lagmen Flora y la lagmen Edith, ya que no 
recibieron ese traspaso de sabiduría y kimün, sin embargo esto no quiere decir que no quieran 
rescatar su lengua, ya que le gustaría poder hablarla, sin problemas. 
Es así que la lagmen Flora a través de su discurso nos relata que sus padres nunca le 
enseñaron, debido a la imposición de los curas holandeses quien prohibió la lengua nativa, 
“Porque mis padres nunca me lo enseñaron… eeh no sé si hay historias que dicen que 
cuando llego esta gente holandesa, alemanes a colonizar entre comillas… más de lo que habían 
hecho… eeh dicen que prohibieron la lengua nativa, entonces la gente se dejó influir por eso y 
no lo enseñaron a sus hijos… allá, mi gente, mi familia, mis primos, estoy hablando de, ya de… 
no ya no se habla mapudungun, muy poco” (Flora) 
A su vez la lagmen Flora destaca que le gustaría poder hablar su lengua, sin peros, 
 “Si, como me gustaría hablar mi idioma pero correcto, sin peros” (Flora) 
En cuanto a la lagmen Edith nos relata que ella nunca hablo la lengua nativa, ya que sus 
padre no hablaban, 
“Nunca nos habló” (Edith) 
 Esto debido a que sus padres no rescataban la cultura, por ende no se hablaba ni se 
enseñaba el mapudungun, 
“porque ellos en el sur no rescataban eso” (Edith) 
De acuerdo a los discursos de las mapuche zomo, se va dando cuenta como la lengua se 
ido perdiendo debido a la imposición del castellano y el no poder hablarlo con la gente que 
habitaba en la waria, por lo que las mapuche zomo, especialmente la ñaña Elena se tuvo que 
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adecuar a la cultura y lengua que se hablaba en la vasija. Sin embargo la lengua nativa, se ha 
podido conservar y aprender, a través de algunas palabras, destacando así que a través de los 
discursos de las mapuche zomo, las ganas y el sentimiento de poder hablarlo sin problemas y sin 
dificultades. 
A su vez otro aspecto significativo que surge de la categoría desde la madre tierra es la 
conexión con la naturaleza y la ñuke mapu, debido a que cumple un rol fundamental en las 
trayectorias vitales de las mapuche zomo, ya que desde chicos se les enseña que la naturaleza es 
libre, se debe cuidar, proteger y respetar, ya que es ahí en la ñuke mapu, donde está el alimento, 
la vida, en definitiva todo. 
Como se dijo anteriormente, desde chicos se les enseñaba al mapuche a cuidar, proteger 
y querer a la naturaleza, tal como lo señala la lagmen Gladys, 
 “siempre fue de que había que protegerla, había que cuidarla, por lo tanto nosotros no 
podíamos destruir lo que a ti te da el alimento, lo que es para vivir (…) para nosotros en la 
naturaleza existe todo, la medicina, el alimento, existe también tu iglesia como le llaman 
algunos que tienen diferentes iglesias… para nosotros la iglesia es la naturaleza, por lo tanto no 
se puede destruir la naturaleza… la naturaleza hay que cuidarla” (Gladys) 
A través de los discursos de las mapuche zomo, se observa que tienen una conexión 
especial y única con la ñuke mapu, lo cual se aprecia en el relato de la lagmen Flora, quien ha 
tenido el contacto con la naturaleza desde pequeña, 
“con la naturaleza, yo tuve mucho contacto desde niña (…) algo innato, algo que sin darme 
cuenta yo tuve mucha, mucha interacción con la naturaleza, fue lo más lindo pude haber vivido 
todavía” (Flora) 
A su vez la lagmen Flora expresa este contacto con la naturaleza, como un contacto 
absoluto,  
“Un contacto absoluto” (Flora) 
Es así que la naturaleza para la lagmen Flora significa su felicidad de vivir, 
“La naturaleza me encanta y me sigue gustando muchísimo…. creo que es mi felicidad de 
vivir” (Flora) 
Es así que de acuerdo al discurso de la lagmen Flora, el contacto con la ñuke mapu se va 
expresando de diversas maneras, como lo es el plantar, 
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“a mí me encanta plantar, me encanta tener mi huerto, me encantan los animales, la vida, 
para mí todo significativo y maravilloso un árbol, una piedra, el agua que corre, el sol, el aire, 
todo” (Flora). 
Otra manera de expresar este contacto con la naturaleza que tiene la lagmen Flora es a 
través de los animales, narrando así una experiencia que vivió con un zorro en el centro 
ceremonial en el cual trabaja, en el cual narra que,  
“Yo paso por una corriente de agua y converso con el agua… converso con el bosque, con 
los árboles, y con los animalitos y los animalitos se paren y me escuchan…  antes cuando recién 
llegamos aquí, aquí habían muchos zorros, ahora ya desaparecieron, yo creo que con los 
incendios, y nosotros mismos que los vamos pobrecitos correteando a otros lados, habían 
muchas aves, muchos pájaros… y habían muchos zorros, entonces yo salía en la mañana, o sea 
en la mañana estaba aclarándose de oscuro, salía a buscar leña, en ese tiempo estaba aquí la 
leña más cerca, ahora hay que bajar a los quintos infierno… y yo iba por ahí a buscar leña en 
esos árboles de más abajo por ahí y encontraba a los zorritos y yo les decía… hola hermano, 
como esta? Y el animalito, se sentaba y me miraba… le decía yo no te voy a hacer nada, no me 
tengas miedo, a una distancia así de mi hija sentadito y yo le conversaba y me contestaba 
*sonidos de zorro*” (Flora) 
A su vez  relata que los pájaros también han ido a su lugar de trabajo a picotear la masa 
con la que hace pan amasado, 
“Fuerte… aquí llegan los pajaritos, me llegan a picotear aquí, cuando tengo masa aquí en 
las uñas… si, y ahora andan por aquí corriendo y yo les digo no les voy a hacer ningún daño, 
así que no tengan miedo, los pajaritos,  se me paran aquí, o ahí, o ahí… tengo mucha conexión 
con los animales, con la vida. Yo desde chica tuve esa conexión, porque allá  en mi casa si bien 
no tuve así un, un… como le explico de vivir en comunidad y de hacer estas cosas que se hacen 
aquí, guillatunes y cosas así…  sin tener esas cosas yo hacía lo mismo, conversaba con la 
naturaleza, con los árboles, con el agua, con los pájaros, con los animales, y me sentía muy 
bien, muy bien, muy bien… sentía una sensación indescifrable, igual que ahora me conecto 
aunque estos árboles no son los mismos que los nativos… estos árboles no tienen un contacto 
con uno, un contacto vivo… el nativo sí.” (Flora) 
Es así que para la lagmen Flora la naturaleza lo es todo, es la vida, el alimento, la fuera, 
todo,  
“Para mí la naturaleza es todo… es todo. Es la vida, es mi alimento, es mi fuerza, o sea es 
todo… todo el agua, el aire, el fuego, sin el fuego no podemos cocinar, lo calentamos si tenemos 
frio… eeh la naturaleza nos da todo el alimento que busquen, no hay ninguna cosa que no salga, 
que no sea de la tierra… si usted come pan, salió de la tierra,  si usted come miel, salió de la 
tierra porque las abejitas sacaron el polen de las flores y las flores están en la tierra… o sea es 
algo que me fascina, es algo que va más allá, no sé… es fuerte para mí, pero bonito” (Flora)  
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A su vez destaca que la ñuke mapu da todo, es vida, todo sale de la ñuke mapu, 
“La ñuke mapu, la madre tierra nos da todo… ustedes van a comprar un chocolate al 
supermercado, ¿de dónde cree que sale?... leche, bebida, agua, todo sale de la tierra, todo lo 
que usted… no hay nada, nada, nada de un alimento tiene que no sea de la ñuke mapu… la 
madre tierra” (Flora) 
Así también la lagmen Ruth va reafirmando lo que plantea la lagmen Flora, ya que la 
ñuke mapu nos brinda todo, el abrigo, el alimento, la medicina, es decir, todo, 
“la madre tierra, la mapu ñuke nos da todo, todo, hay una confabulación con todos los 
elementos pero quien es la base? Es ella… esta en los alimentos, está en los abrigos, está el 
agua, está el sol, está todo (…) yo te digo a mí me gustan las comodidas, pero hay cosas que 
una no las cambia, no las transa… y yo creo que como mujer mapuche los valores” (Ruth) 
Este pensamiento y forma de ver a la ñuke mapu, también es expresado por la lagmen 
Edith, ya que va señalando que la tierra tiene vida, y esta puede brindar sanidad, 
“La tierra tiene vida, y uno puede plantar una planta y a uno le puede dar un fruto o le 
puede dar pa’ sanidad” (Edith)   
Es así que este contacto con la ñuke mapu es muy distinto al que tiene el winka o el 
occidental, ya que son miradas y cosmovisiones muy distintas. Esto debido a que el occidental 
explota y modifica la tierra a su antojo, con la cual va lucrando, pero el mapuche, no quiere 
enriquecerse, sino que la cuida y protege ya que la tierra es y tiene que ser libre, 
 “es distinto, muy distinto… primero el respeto… porque allá no te cierran las tierras, allá es 
libre la tierra (…) porque ellos dicen que ellos nos son dueños de la tierra, si no que ellos son 
parte de la tierra… ellos no quieren la tierra para lucrarse, quieren las tierras para que sean 
libres (…) si ahí en un pedazo hay una hierba y lo necesita el otro lagmen puede ir a sacarla, 
pero tiene que sacar lo que va a ocupar, no para destrozarla, te enseñan de chico que hay que 
respetar eso (…) si uno va a sacar o va a buscar alimentos, los piñones que se yo, es para 
ocuparlos  no para botarlos, ni tampoco pa’ lucrarse, pero ahora ya todo se está vendiendo 
todo acá, porque el que quiere va, saca y vende… sin siquiera respetar…eeh que la tierra tiene 
que ser libre” (Gladys) 
Es así como se va visualizando que la naturaleza y la ñuke mapu es esencial e importante 
para el pueblo mapuche, la cual cuidan, protegen y aman, sin embargo el estar en la waria va 
implicando una pérdida de la naturaleza, ya que el estar en la vasija de cemento va significando 
que todo se va tornando más gris, donde la naturaleza va desapareciendo poco a poco. 
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Esto se observa en el discurso de la lagmen Gladys quien destaca que en la waria, ya no 
hay mucho verde que indique que hay naturaleza, 
“tampoco hay mucho verde, ni muchas cosas que te indiquen que puede haber naturaleza… 
ya no… ya está quedando la nada misma, están destruyendo de a poco lo que es el sistema” 
(Gladys) 
A su vez la lagmen Flora relata que en la waria no hay donde cultivar, ya que no hay 
espacios, porque se vive en un cuadradito y si te sales de ese espacio molestas al vecino, 
“no hay adonde cultivar tampoco, no hay espacio, uno vive en un cuadradito y no puede 
salir de ese cuadradito no más, porque si miro pal’ al lado ya molesta al vecino y que se yo… 
entonces uno no puede tener sus cosas que le gustaría tener” (Flora) 
Esta pérdida de naturaleza significa para las mapuche zomo un dolor y sufrimiento, ya 
que van arrancando las hierbas medicinales, tal como lo señala la lagmen Gladys, 
“Te duele… duele mucho, porque ahora primero que nada ahora construyen casas y parecen 
nichos… y lo otro es que no tienen tierra casi… y al mapuche le gusta la tierra, le gusta plantar, 
le gusta tener sus hierbas medicinales (…) acá no se puede hacer eso porque hay poco espacio, 
no es como en el sur que hay hectáreas(…) entonces no pueden llevar esas costumbres al hecho 
acá, es muy difícil, creo que se sufre el doble que están sufriendo en el sur, que le están quitando 
sus tierras” (Gladys) 
Así mismo la lagmen Gladys relata que dentro de la vasija no fueron capaces de dejar 
lugares con naturaleza, es por eso que occidental tiene una cosmovisión muy distinta al 
mapuche, ya que el occidental ambiciona en construir y construir, mientras que el mapuche no, 
“Me duele mucho en el sentido de que... de que no fueron capaz de dejar lugares con la 
naturaleza, con cosas naturales, con nuestro diario vivir… eeh todo se destruyó no más po’, 
empezaron a construir casas y como no tienen la mentalidad de lo que es la mentalidad de los 
pueblos originarios a común de la gente occidentales… es la ambición de construir, construir, y 
no importa destruir…. si no que, no piensan más allá del futuro, que es lo que estamos sufriendo 
ahora, no solo nosotros si no que ellos mismo… también porque no hay espacios, no hay áreas 
verdes y si hay alguna es muy poco, que tampoco son muy protegidas y no son cuidadas” 
(Gladys) 
 Otra forma de cómo se manifiesta el dolor y el sufrimiento de la pérdida de la 
naturaleza, es a través de la tala de árboles,  donde la lagmen Flora lo señala como algo 
doloroso, 
“La tala de árboles es terrible… es dolorosa porque yo conocí y viví en el campo, con 
árboles nativos… como le conté una selva que no se podía pasar pero ahora no hay ni 
agua…porque hasta las vertientes se han secado por lo mismo, por la tala de árboles y…es 
triste, y con la contaminación, todas las aguas contaminadas” (Flora) 
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De acuerdo a lo anterior, se aprecia como la pérdida de la naturaleza significa un 
sufrimiento y dolor para las mapuche zomo, ya que el contacto y conexión que ellas posee con la 
ñuke mapu se va perdiendo dentro de la vasija de cemento, debido a la cosmovisión 
individualista propia del occidental, la cual es muy diferente a la cosmovisión mapuche, ya que 
el winka u occidental solo quiere para enriquecerse, por ende solo construye y va destruyendo y 
modificando la naturaleza a su antojo, ya que a través de su cosmovisión ellos están por encima 
de la naturaleza, sin embargo en la cosmovisión mapuche el hombre es parte de la naturaleza, 
por ende no la puede destruir ni modificar, solo la debe cuidar, proteger y quererla. 
 
5. Movimiento entre el Wallmapu y la Vasija. 
Esta quinta y última categoría que emerge del discurso de las mapuche zomo hace 
referencia a como se fue dando y lo que fue implicando el movimiento entre el Wallmapu y la 
vasija de cemento. 
Es así que este movimiento fue implicando un relación con un otro, es decir con un 
winka, que también hace referencia al Estado y las políticas existentes, las cuales se encuentran 
llenas de burocracia que perjudican o entorpecen la participación concreta y activas de los 
pueblos originarios. 
La relación que se va dando con el winka, está marcado por un poder/saber y por una 
cosmovisión distinta a las de los pueblos originarios, por lo que de acuerdo al discurso de la 
lagmen Gladys le duele que el winka no saque la voz para defender al pueblo mapuche, pero si 
para utilizar sus joyas o alimentos, 
“Lo que a mí me duele y me molesta, es que no sacan la voz para defendernos a los pueblos 
originarios, pero si utilizan todo lo que tenían sus pueblos originarios… y eso molesta” 
(Gladys).  
Ocupándolo así para lucrarse, algo muy distinto a la cosmovisión mapuche, ya que lo 
que se va haciendo es solo para vivir y no para lucrarse, 
“lo ocupan para lucrarse y nosotros no se usó nunca para lucrarse… si no para vivir” 
(Gladys) 
A su vez la lagmen Gladys destaca que están copiando lo que hacían los pueblos 
originarios, lo cual se aprecia en los restaurantes donde se van haciendo comidas típicas de los 
pueblos originarios, 
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“ahora están copiando mucho lo que hicieron los pueblos originarios ya?... Como las joyas, 
como las hierbas medicinales, como las comidas típicas si tú has visto los restaurantes ahora, 
están haciendo comida de los pueblos originarios, pero eso venían con nosotros hace muchos 
años” (Gladys) 
Es así que como se destacaba anteriormente, el winka no saca la voz para proteger a los 
pueblos originarios, pero si para vender sus oficios y costumbres, por en la lagmen Gladys a 
través de su relato señala que el winka debe defender la cultura y no solo hace uso de ella, ya 
que la cultura no es solo del pueblo mapuche, sino que de todos, 
 “No hay interés… porque no les interesa mucho de proteger…no de dar preferencia, si no 
de proteger lo que es su cultura… en el fondo esta cultura no es solo mía si no que son de todos, 
de la mayoría de los chilenos” (Gladys) 
 Es así que se visualiza que no hay ni existe interés por parte del Estado en apoyar en el 
respeto de los pueblos originarios, 
“no hay interés del Estado, eso por lo de frentón… no hay interés del Estado, no les 
interesa… ellos piensan que nosotros queremos un Estado dentro de otro Estado y no… es el 
respeto a la cultura, el respeto a tu tradiciones, el respeto a como ellos quieren difundirla o 
quieren practicarla” (Gladys) 
Lo cual también expresa la lagmen Flora, quien relata que ningún gobierno ha estado 
con el pueblo mapuche, 
“sé que no están con los mapuches los gobiernos…ninguno de derecha, izquierda, se llenan 
la boca en la tele, pero de ahí a más allá, nada, creo yo, por lo menos yo jamás en la vida he 
tenido una ayuda de nadie… ni de mapuche, ni del estado, ni nada, yo todo lo que he logrado es 
a punta de trabajo” (Flora) 
Esta falta de ayuda o posicionamiento en favor a los pueblos originarios se expresa a 
través de la burocracia existente para postular a algún proyecto tal como lo señala la lagmen 
Gladys, 
“Mucha burocracia, mucha… por lo tanto no hay como un interés sano de que se lleguen a 
concretar las cosas… que se incorporen y que se haga con ganas y pensando en que ellos tienen 
que ver todavía que hay personas que no saben leer o escribir todavía… entonces tú tienes que 
buscar más allá o sea respetemos la cultura” (Gladys) 
 
 A su vez esta relación con el winka o con el occidental se aprecia a través del discurso 
de la lagmen Ruth mediante el invasor, lo cual afecto en el Wallmapu donde se comenzó a 
guardar y silenciar la cultura, donde no se podía hablar mapudungun, ya que si lo hacia el 
invasor te acusaba de brujería, 
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“también decía mi gente que más allá de la comunidad koykoy oloveria champui, esta 
Tirúa… y dicen que ahí hubo un encuentro de lonkos, de autoridades ancestrales donde ellos se 
comprometieron a no hablar de nuestra cultura, para que su descendencia no viviera la 
esclavitud que ellos vivieron… eem tu no podías hablar mapudungun delante del winka, y si tu 
hablabas mapudungun, el invasor sentía que tú te estabas burlando de ellos y para que no 
hablaras, te acusaban de que eras brujo o de un montón de cosas… entonces la gente comenzó a 
guardar eso, a no hablar, a esconderlo en su interior” (Ruth) 
Es así que la lagmen Ruth detalla que el adulto la tuvo que pasar muy mal a manos del 
invasor para accediera a esconder su cultura, 
“el adulto tiene que haberla pasado muy mal para llegar a esos acuerdos, tiene que haber 
sido… mira si a ti te dicen…si tu vuelves a hablar de eso no se te voy a violentar o te voy a 
pegar, o si le dicen a un niño te voy a castigar si tu no haces algo los papas, entonces es obvio 
que el niño va a tener cuidado… entonces en nosotros paso algo parecido” (Ruth) 
De acuerdo a lo anterior se aprecia como las relaciones con el winka o el occidental en 
este movimiento entre el Wallmapu y la vasija está marcado por una relación de poder/saber que 
ha ido invisibilizando y deslegitimando saberes ancestrales. 
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CONCLUSIONES 
 
En este capítulo se darán a conocer las conclusiones de la investigación y las 
implicancias de cómo se llevó acabo, para esto en primera instancia se expondrá lo que significó 
esta apuesta metodológica de la co-labor para el Trabajo Social, en segunda instancia se detallará 
el cumplimiento del supuesto planteado y finalmente, como tercera instancia se presentaran los 
desafíos que quedan para el Trabajo Social a través de la incorporación de una nueva 
metodología que rompe con lo establecido y enseñado, integrando a su vez un paradigma “otro”. 
 
La investigación surge de un extenso proceso de acción territorial en la Comunidad 
Mapuche Ruka Antu ubicada en la Comuna de Villa Alemana, específicamente en Peña Blanca, 
donde se conoce a mapuche zomo dirigentas, con las cuales se fueron estableciendo 
conversaciones, donde fueron surgiendo y configurando la importancia que tienen ellas dentro 
de las comunidades, en el pueblo mapuche, en sus familias y en la vasija de cemento, ya que son 
ellas quienes adquieren, portan y traspasan su sabiduría y kimün de generación en generación, a 
su vez fue surgiendo la necesidad y la importancia que las mapuche zomo relaten sus historias de 
vida y experiencias, ya que muchas veces son invisivilizadas o silenciadas. 
 
La investigación ha sido una apuesta metodológica que ha implicado cambiar y re mirar 
los paradigmas y metodologías que han sido instaurados. Por ende cabe destacar que esta 
investigación en sus inicios, es decir en el proyecto de investigación ha pasado por diversos 
momentos que han ido permitiendo esta modificación de paradigma, ya que en un principio se 
hablaba de los mapuche en la región de Valparaíso, se hablaba de mujer mapuche, de sus roles, 
sin embargo posteriormente se fue aprendiendo que mujer se denominaba zomo, que existía una 
metodología más allá de lo enseñado y aplicado durante estos años de estudios, que sale de lo 
colonial y convencional, que como futuras trabajadoras sociales más que situarse desde un papel 
de experto hay que re mirar cómo se interactúa con el “otro” y su cosmovisión, lo cual ha sido 
un proceso de aprendizaje para llevar a cabo esta metodología. Es por esto, que con un nuevo 
espacio creado dentro la escuela de trabajo social con cabida hacia la metodología de co-labor, 
es posible plantear y visualizar que los conocimientos de expertos y los locales pueden generar 
nuevas formas de comprensión de las que no se disponían antes. 
Esto ha implicado como equipo investigador de la escuela de Trabajo Social de la 
Universidad Andrés Bello, sede Viña del Mar desarrollar una metodología desde la co-labor con 
las mapuche zomo, lo que ha permitido configurar un objeto de investigación como son las 
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trayectorias de sus propias vidas. Por tanto, para esta investigación el conocimiento local de las 
mapuche zomo es esencial y es por eso que se fue dialogando para ir configurándolo.  
Es así que nuestra investigación buscó romper con la metodología convencional y 
colonizada que de manera general se refiere al acercamiento o técnicas que se adoptan para 
recoger información y seleccionar métodos. La decolonización que se ha trabajado dentro de esta 
investigación implica un proceso metodológico que sale de esa hegemonía instaurada en las 
investigaciones, donde las zomo elevan su voz y salen de ese sistema global de imperialismo y 
poder, donde sus conocimientos (kimün) propios son dominados por teorías y valores 
académicos. 
 
A su vez la metodología de co-labor permitió enfrentar algunos problemas que se 
encontraron presentes en el proceso de investigación, en primer lugar la supervivencia a lo 
colonial de las ciencias sociales y la naturaleza neocolonial de la investigación científica, donde 
hemos tenido que ir descentrándonos de los posicionamientos coloniales de la investigación de 
las ciencias sociales, para darnos cuenta que para ir a sacar información y producirla, había que 
realizar un proceso de decolonización de la investigación y eso ha implicado un ejercicio de 
conversación y diálogo con las sujetos, en segundo lugar la arrogancia académica debido a la 
racionalidad indolente, donde se asume que el conocimiento científico es superior o más valioso 
que el que puede ser producido por los actores sociales y por último, la política de la producción 
del conocimiento, por una parte el interés de producir conocimiento que contribuya a 
transformar condiciones de opresión y por otro lado, la elaboración de análisis académicos más 
profundos con bases en la experiencia de co-labor. (Leyva y Speed, 2008: 67-68) Es así que lo 
que busca mostrar esta investigación dentro de las ciencias sociales y del Trabajo Social es la 
importancia de la participación activa del sujeto dentro del proceso de investigación, para que no 
exista una opresión al momento de realizar entrevistas, sino más bien generar un proceso de 
reflexión, aprendizaje y respeto hacia el “otro”. 
Como se expuso anteriormente nuestra investigación se realizó a través de una 
metodología de co-labor, es decir que se fue co-construyendo en conjunto con cinco mapuche 
zomo que han realizado el movimiento o traslado desde el Wallmapu a la vasija de cemento, las 
cuales quisieron ir configurando esta investigación al momento de saber la metodología que se 
usaría, ya que esta permite y permitió ser un puente y un camino para que sus vivencias y 
experiencias no se sigan silenciando dentro de la vasija de cemento, a su vez realizar hacer un 
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llamado a la academia en el cual se expresa que los saberes locales no se sigan deslegitimando, 
invisibilizando y quedando solo en libros. 
 
Es así que dentro de las mapuche zomo que fueron configurando esta investigación se 
encuentran: 
 
La ñaña Elena Colicheo Traipe que es una zomo amable y cariñosa, quién nos abrió las 
puertas de ruka. Ha vivido sesenta años en la waria, sin embargo hasta el día de hoy se sigue 
cuestionando y preguntando porque la waria es así de dura y gris, lo cual hace que extrañe 
constantemente el Wallmapu, a su vez la ñaña Elena habla mapudungun con sus hijos, a quienes 
ha traspasado su sabiduría y kimün. 
 
La lagmen Gladys Paillacar Oyarzo, es una zomo de carácter fuerte, luchadora y activa 
por su cultura, la cual posee un cargo público que le ha permitido ayudar a muchos de sus 
lagmen, lo que la hace muy feliz, ya que estará completamente tranquila si sus lagmen están bien 
y el pueblo mapuche logra ser reconocido. 
 
 La lagmen Edith Chaura Delgado es una zomo activa en la cultura mapuche, teniendo 
un cargo de presidenta en una asociación indígena, la lagmen Edith quiso estar en esta 
investigación ya que sus vivencias y experiencias fueron muchas veces silenciadas en el entorno 
y contexto en que se encuentra, a su vez tiene el deseo que esta investigación ayude a más 
lagmen a incorporarse a la academia a través de los nuevos caminos que se van desarrollando. 
 
La lagmen Flora Lemuy Alcapan es una zomo de carácter fuerte y duro, con una mirada 
sin miedo y  a la vez sincera, donde su trayectoria de vida ha sido dura, la cual la llevo a no 
sentirse inferior a nadie y que sin conocernos no tuvo temor a ser parte de investigación. 
 
Y finalmente, se encuentra la lagmen Ruth Huenupil Sanhueza también conocida como 
la poetisa Ruth Pilmaiken, quien es una zomo con un carisma y energía única, que si bien costo 
poder concretar con ella al ser como se denomina ella, un alma libre, quiso ser parte de esta 
investigación, ya que al igual que las demás lagmen vieron un camino y una posibilidad para que 
más lagmen no permitan seguir siendo silenciadas y que eleven su voz. 
 
 Es así que las mapuche zomo fueron incorporando y dando a conocer sus saberes, 
kimün, sus historias de vida, sus relaciones, las cuales se fueron sistematizando a través de 
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entrevistas en profundidad, esto permitió que surgieran interrogantes y objetivos que se fueron 
configurando y dando respuesta en conjunto con las mapuche zomo. 
  
Los objetivos que se fueron trabajando y construyendo fueron tomando cuerpo poco a 
poco quedando así como objetivo general en el, indagar en las trayectorias de vida de las 
mapuche zomo, un movimiento circular entre la madre tierra y la vasija de cemento, para el 
cumplimiento de este objetivo se expusieron los siguientes objetivos específicos: 
 
 Conocer el discurso de las mapuche zomo sobre las implicancias en las trayectorias de 
vida del movimiento del Wallmapu a territorio Chileno. 
 Analizar las relaciones de poder/saber que han configurado las trayectorias de vida de 
las mapuche zomo. 
 Interpretar los procesos de producción y reproducción cultural en las trayectorias de las 
mapuche zomo. 
 
En cuanto al primer objetivo específico, se fue conociendo mediante los discursos de las 
mapuche zomo respecto a lo que va implicando realizar el movimiento o traslado desde el 
Wallmapu al territorio Chileno.  
  
Es así que dentro de las  implicancias que conlleva el movimiento o traslado, se visualiza 
como la imposición colonial y occidental ha ido calando hondo en sus trayectorias y 
cosmovisiones, las cuales se van poniendo en tensión. Esta tensión se observa principalmente a 
través de dos aspectos y/o ámbitos, en primer lugar en lo que respecta a  las creencias religiosas 
y sus relaciones con las divinidades y en segundo lugar, el cómo se van reconociendo y 
subjetivándose como mapuche zomo a través del ser huasita, vergonzosa o del estar siendo parte 
de un campesinado.  
 
Lo anteriormente señalado ha ido provocando la exclusión e invisibilización de los 
saberes locales y ancestrales, lo cual conlleva a una subjetivación que se va develando 
colonizada, esto debido a que las lógicas coloniales van amarrando y sujetando, lo cual no solo 
afecta en un nivel estatal, sino que también interpersonal. Es así que esta subjetivación que se 
devela colonizada en las trayectorias vitales de las mapuche zomo se fue dando a través de un 
proceso, en el cual la subjetividad moderna ha ido pensando al otro a través del sometimiento de 
la identidad. 
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Este proceso colonizador fue configurando una subjetivación colonizada en las mapuche 
zomo, ya que se observa cómo se comienza a invisibilizar un paradigma que es propio de los 
pueblos originarios, el cual se ha ido silenciando y negando, debido a la concepción occidental 
que ha naturalizado el marco cognitivo, valorativo y normativo de un mundo y una tradición 
cultural. 
Esta subjetivación se visualiza en la ñaña Elena y la lagmen Ruth, quienes se van 
reconociendo como mapuche zomo y a su vez como huasita, vergonzosa y siendo parte de un 
campesinado. Esto debido a que la relación de campesino- mapuche se ha ido configurando e 
instaurando, lo cual ha provocado una deslegitimación de los saberes, kimün, cosmovisión, 
creencias y la epistemología ancestral, provocando así una tensión en las mapuche zomo.  
A su vez esta invalidación de los saberes locales va produciendo tensiones en las 
mapuche zomo, ya que se va imponiendo y naturalizando una creencia hacía un ser supremo y 
occidentalizado, lo cual se va observando en las trayectorias vitales de las mapuche zomo, 
mediante la imposición de la religión católica y/o evangélica que ha ido poniendo en pugna sus 
cosmovisiones y creencias, como es en el caso de las lagmen Edith, la lagmen Ruth, la lagmen 
Flora y la ñaña Elena, quienes van relacionando lo que sucede en sus trayectorias de vida con un 
dios occidental, que protege y escucha. 
Pese a esta subjetivación que se va develando colonizada, dentro de los discursos de las 
mapuche zomo,  se va visualizando la tensión existente en el estar siendo en la vasija de 
cemento, el cual es un lugar que va chocando profundamente con el kimün, costumbres e 
identidades de las mapuche zomo, debido a que es un territorio que le es muchas veces desigual 
y duro, donde todo se va tornando más duro, lo que va implicando el endurecimiento de las 
relaciones sociales y de la naturaleza, ya que ya no se puede meter la mano a la tierra, porque la 
mano choca con un cemento que no deja e imposibilita tener conexión con la ñuke mapu, 
conexión que no han parado de buscar las mapuche zomo al estar siendo en la vasija de cemento. 
 Es aquí donde destaca lo expuesto por la ñaña Elena, quien a pesar de vivir sesenta años 
en la vasija de cemento, hoy en día se sigue cuestionando por qué se debe comprar por algo que 
la tierra o la ñuke mapu te brinda, donde ya no es posible ir a la huerta o a la chacra, sino que se 
debe ir a un supermercado o una feria, por ende todo se va mercantilizando, donde el valor de 
uso se vuelve valor de cambio.  
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Esta tensión del estar siendo en la vasija de cemento, también se va relacionando con las 
diferencias existentes entre las cosmovisiones mapuche y winkas, ya que este último posee una 
cosmovisión individualista, la cual lo sitúa por encima de la naturaleza, permitiendo así 
deteriorar y modificar a su antojo la naturaleza, esto se observa mediante la construcción de 
casas que van pareciendo nichos, como lo señala lagmen Gladys. Es así que esto va provocando 
la pérdida con la naturaleza, ya que se debe vivir en un espacio pequeño, sin molestar al de lado, 
lo cual se contrapone y pone en tensión con las cosmovisión mapuche, en la cual las mapuche 
zomo son parte de la naturaleza y de la tierra por ende no están por encima de ella, es decir no la 
van modificando ni destruyendo, sino que protegiendo, cuidando y queriéndola. 
 Otras de las implicancias que conlleva este movimiento o traslado del Wallmapu a la 
vasija de cemento se ve marcando por un otro, donde las mapuche zomo se van configurando en 
relación a este otro, del cual se develan tres: un otro que expulsa; un otro que es refugio y un 
otro que agravia. 
En cuanto al primero que hace referencia a un otro que expulsa, se hace necesario 
mencionar que  no es  necesariamente un expulsor, sino  más bien va provocando y configurando 
la expulsión. Dentro de este, se observa la figura materna y familia de origen, especialmente en 
las trayectorias vitales de la lagmen Gladys, la ñaña Elena y la lagmen Flora, ya que la figura 
materna fue configurando la expulsión, mediante relaciones distantes y maltratos físicos y 
psicológicos. 
De acuerdo al otro que es refugio, dentro de las trayectorias de vida de las mapuche 
zomo se va configurando una figura significativa, que recae en la figura paterna, el cual es quien 
permitió y generó el refugio, protección y cariño, donde las mapuche zomo pudieron alejarse del 
sufrimiento y dolor que han vivenciado, a su vez la figura paterna como es en el caso de la 
lagmen Gladys permitió ser el traspaso de la sabiduría y kimün. 
Finalmente, el otro que agravia hace referencia a la relación con el winka y con el 
Estado, sin embargo cabe destacar que este agravio va de la mano de un reconocimiento y 
orgullo de ser mapuche zomo. Es así que el agravio a través de las relaciones con el winka y con 
el Estado, se fueron dando a través de distintos aspectos, como lo es el cambio u ocultamiento de 
los apellidos por parte del registro civil, la discriminación vivenciada en la waria, como lo señala 
la lagmen Gladys, que señala que eran mascaras que se burlaban y reían, la discriminación en la 
escuela, donde el apodo que se repitió dentro de los discursos de las mapuche zomo es india. 
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Pese a esto, el agravio permitió y conllevo a que las lagmen sintieran orgullo y buscaran un 
reconocimiento del ser mapuche zomo o ser parte de los pueblos originarios dentro de la waria. 
Lo anterior nos posiciona en otra implicancia que se va apreciando en el movimiento y 
traslado de las mapuche zomo entre el Wallmapu y la vasija de cemento, el cual recae en el ir 
reconociéndose como mapuche zomo y los atributos culturales que eso conlleva. Es así que se va 
destacando la diferencia existente entre la cosmovisión mapuche y la cosmovisión occidental, la 
cual ha ido provocando la deslegitimación e invisibilización de la herencia ancestral. Esto tiene 
estrecha relación con el cómo se va produciendo la cultura dentro de la waria, los cual se realiza 
a través de distintos aspectos como lo es la participación en asociaciones, organizaciones, cargo 
públicos y ceremonias. Por ende, el ir reconociéndose como mapuche zomo va de la mano con la 
producción cultural que realizan en la waria, lo cual depende de las distintas herencias 
ancestrales que poseen las mapuche zomo, dentro de las cuales destacan las hierbas medicinales, 
instrumentos, manualidades y el amor por la oralidad, como lo es en el caso de la lagmen Ruth 
mediante la poesía. 
A su vez se hace relevante destacar que este reconocimiento, rescate y producción 
cultural se comienza a dar en la waria, donde las mapuche zomo van sintiendo el llamado, el 
newen y la necesidad de conectar con su cultura y con la ñuke mapu. 
Otra implicancia de este movimiento o traslado que realizan las mapuche zomo, dice 
relación con el cómo van viendo y recordando al Wallampu, lo cual se va expresando a través de 
las ganas de estar en contacto con la tierra, con la ñuke mapu y el vivir en comunidad. Es así que 
dentro de los recuerdos que poseen las mapuche zomo van destacando y coincidiendo con un 
wallmapu lluvioso, donde se corría a pies pelado por el barro, en el cual existían carencias 
básicas como agua y luz y no habían puertas ni ventana, el vivir en comunidad, ya que se vivía 
en terrenos grandes, lo cual permitía una mayor cercanía y que todos se conocieran. 
A su vez este recuerdo hacia el wallmapu tiene estrecha relación con la naturaleza, lo 
cual se expresa a través de la conexión que se tenía cuando eran niñas, ya que iban a sacar los 
alimentos de la chacra o huerta y caminaban kilómetros para ir a la escuela, y es ahí donde las 
mapuche zomo aprovechaban de conversar con los árboles y con el agua mediante las vertientes 
que corrían, así también se sentaban debajo de los árboles o se asomaban y miraban a través de 
los cerros los animales.  
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Esta conexión con la naturaleza se visualiza como algo esencial para las mapuche zomo, 
ya que desde pequeñas se les enseña que la naturaleza es libre, se debe cuidar, proteger y 
respetar, ya que es ahí en la ñuke mapu, donde está el alimento, la vida, en definitiva todo. Esta 
conexión con la ñuke mapu se aprecia especialmente en la lagmen Flora, quien reconoce a la 
ñuke mapu como su razón de vivir y de felicidad, ya que posee una conexión profunda y 
absoluta con ella, donde habla y se comunica con las plantas, árboles y los animales. 
Pese a esta conexión absoluta y esencial en las trayectorias de vida de las mapuche 
zomo, también se aprecia la pérdida de la naturaleza, debido al estar waria, ya que no van 
quedando espacios con naturaleza y el winka y occidental ha ido modificando y destruyendo los 
territorios debido a la cosmovisión individualista que poseen, situándolos por encima de la 
naturaleza. 
Otra pérdida que se visualiza a través del movimiento o traslado, es el mapudungun, la 
lengua nativa, la cual una vez al llegar a la vasija de cemento se fue perdiendo debido a que no 
se tenía con quien hablar. Sin embargo esta pérdida no ha sido un impedimento para que las 
mapuche zomo estando en la vasija de cemento busquen y se reencuentren con su lengua, lo cual 
van practicando con las personas que conocen, en las asociaciones y con sus hijos, especialmente 
al momento de comer. 
Todos lo mencionado anteriormente, trae consigo un traspaso de sabiduría y kimün que 
de acuerdo a lo expresado por las mapuche zomo se realiza principalmente a los hijos, quienes a 
pesar de no ser personas activas dentro de la cultura, si respetan y aman la cultura. Este traspaso 
de sabiduría y kimün se fue dando principalmente a través de la oralidad mediante el 
mapudungun. A su vez cabe destacar que este traspaso también se va dando hacía las lagmen y 
winkas que van conociendo a los largo de sus trayectorias de vida. 
En cuanto al segundo objetivo específico, que hace referencia a las relaciones de 
poder/saber que se fueron configurando en las trayectorias vitales de las mapuche zomo, se 
visualiza que estas relaciones de poder/saber se fueron dando a través de una colonización del 
kimün y las creencias, como también a través de la relación con el Estado en lo que respecta a la 
escuela y en el entorno familiar. 
 
Es así que estas relaciones de poder/saber se van configurando a través de tres aspectos, 
en primer lugar estan las relaciones de poder/saber con el otro winka, el cual hace referencia a 
las relaciones que se fueron dando con patrones, la deslegitimación e invisibilización de los 
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saberes locales mediante la instauración de epistemologías dominantes, lo cual dice relación con 
la subjetivación de las mapuche zomo al reconocerse como huasita, vergonzosa y parte de un 
campesinado, así también en relación con las creencias y las divinidades a través de la creencia a 
un ser supremo occidentalizado y finalmente, el cómo se va viendo la naturaleza en la vasija de 
cemento, donde se antepone una cosmovisión individualista occidental, que modifica y destruye. 
 
En según lugar está el otro Estado y sus relaciones de poder/saber que se van 
configurando en las trayectorias de vida de las mapuche zomo, en el cual se aprecia a través de 
la realización de proyectos destinados a los pueblos originarios y la burocratización existente y 
mediante la escuela donde existen relaciones verticales en los cuales se ejercía poder/saber como 
es con los niños winkas y con profesores. 
 
En tercer lugar, se encuentra la familia como contexto de relaciones de poder/saber, 
donde se dan principalmente a través de la familia de origen, mediante padres autoritarios. 
 
Finalmente, el tercer objetivo específico que dice relación con la producción y 
reproducción cultural en las trayectorias de vida de las mapuche zomo, se visualiza que ellas 
dentro de la vasija de cemento van produciendo la cultura mediante diversos aspectos, como lo 
es la participación en organizaciones, cargos públicos y ceremonias. A su vez se va visualizando 
mediante las trayectorias de vida de las mapuche zomo como se van reproduciendo lógicas 
familiares modernas que son cerradas, es decir la existencia de un jefe de hogar que es hombre y 
la domesticidad asociada a la mujer, pese a esto también van surgiendo mediante los discursos, 
como algunas lagmen van rompiendo con esta instauración familiar moderna, configurando y 
produciendo así, nuevas formas y relaciones familiares. 
 
Por consiguiente, el supuesto que se fue configurando en la investigación puede ser 
confirmado, ya que las trayectorias de vida de mapuche zomo se han ido configurando en 
distintas formas de relación poder/saber, étnico-raciales, espacios y en el vínculo con el 
colonialismo en el movimiento desde/entre los brotes de la madre tierra a la vasija de cemento. 
Es así que se invita al Trabajo Social el poder integrar un paradigma decolonial, lo cual 
es un reto, ya que si bien el trabajo social comparte con las Ciencias Sociales la posibilidad del 
acceso permanente a la cotidianidad de los grupos y sujetos con quienes realiza su acción 
profesional, es una profesión y disciplina moderna con herencias coloniales que se 
institucionaliza socialmente dentro del capitalismo y profesionalmente en los marcos del Estado 
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y las universidades como centros privilegiados para su formación, el cual ha venido 
acompañando del abordaje de lo social, sin embargo se plantea el desafío de identificar dentro de 
las luchas sociales actuales, experiencias de aprendizajes y saberes la identificación y 
reconocimiento del “otro” (Gómez, 2015: 3-4) 
 
Si bien el Trabajo Social como profesión procura la justicia social para garantizar la 
dignidad humana, ha concentrado su quehacer en relación con los problemas sociales, frente a 
esto el Trabajo Social se ve en la necesidad de intervenir guiado por un sentido ético que aboga 
por la construcción de la condición humana digna. Sin embargo se debe admitir que la 
intervención que se realiza frente a la realidad social ha estado permeada por proyectos 
ideológicos que de manera consciente o no han promovido modelos ideales sobre cómo ser 
individuo, cómo ser familia y qué deber ser una comunidad. (León, 2007:201-202).  
 
Es así que el Trabajo Social que se ubique cerca de los grupos y/o comunidad que se 
alejan de estos ideales, hace que nazca una serie de cuestionamiento en cuanto a las prácticas y 
discursos profesionales desde intervenciones que busquen comprender la diversidad étnica. 
Quedando un gran desafío dentro de esta profesión, y para esto se necesita adentrarse en el 
Trabajo Social Intercultural. Por ende, como gran desafío se considera que se hace pertinente y 
necesario reflexionar el cómo estamos llevando a cabo el quehacer profesional desde el ámbito 
intercultural y a medida que podamos ir reflexionando sobre ello, permitirá que nuestra praxis 
posea un sentido crítico. Cualquier intervención e investigación que se quiera desarrollar en 
comunidades Mapuche requiere conocer y comprender su cosmovisión, su forma de 
organización, participación, religiosidad, entre otros.  
En definitiva, es legitimar al “otro” como tal, donde su propia cosmovisión pueda 
fortalecer su identidad y comunidad. Es por esto que se desafía al Trabajo social “ayudar a 
valorar y respetar la diferenciación cultural para que su relación con el indígena se dé en un 
plano horizontal y no en una visión de superioridad” (Llanquinao, 1993:38). Es así que se hace 
necesario posicionarnos desde una mirada intercultural donde se genere una mirada equitativa de 
los pueblos originarios además de generar un reconocimiento de estos, a partir de la 
comprensión de su cosmovisión, lo cual implica entender la multiplicidad de formas de vida y 
adquirir un conocimiento con una mirada decolonizadora. 
Frente a la actual coyuntura socio-cultural y política de América Latina se hace relevante 
y necesario el despojarnos de un pensamiento único, para poder asó contribuir con un 
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pensamiento crítico latinoamericano, proponiendo alternativas y propuestas políticas desde otro 
enfoque epistemológico combatiendo esa epistemología transgresora que solo construye 
discursos que se fundan en la colonización y que va legitimando diversas formas de poder. 
 
Finalmente, de acuerdo a lo planteado a lo largo de este capítulo y el proceso que 
implico esta apuesta metodológica para esta investigación, es que se tiene la convicción que 
queda un gran desafío para el Trabajo Social, que recae en el poder integrar esta metodología de 
co-labor, lo cual implica el poder ir poder rompiendo con las estructuras rígidas, metodologías y 
paradigmas que han sido impuestos. 
  
A su vez se invita a que futuras investigaciones integren y consideren las perspectiva 
decolonial, el cual permite ser una crítica a la construcción colonial histórica y social del 
conocimiento como poder/saber, la cual se emplea para la construcción de sociedad modernas, 
donde permanecen estructuras colonial ya sea a nivel político, económico, social y cultural. Es 
así que se desafía a que se asuman las investigaciones como un proceso relacional lo que 
permitirá y ayudará al desprendimiento de legados coloniales que son instaurados en la 
academia. 
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